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EDITORIAL 


La mejor presentación de una revista es ella misma. Por eso 
pedimos al lector que se fije más en los artículos que inmediata- 
mente van a venir, en las perspectivas y propósitos que ellos abrigan 
% suponen, que en estas primeras líneas de presentación. REVISTA 
AGUSTINIANA DE ESPIRITUALIDAD pretende conocer y dar 
a conócer, estudiar y poder Negar a definir un espíritu: el espíritu 
de S. Agustín. Y precisamente en su singularidad más propia y 
ácusada, a la vez que más olvidada y preterida: su dimensión 
religiosa. 

Por eso quisiéramos que ya el título fuera suficientemente explí- 
cito. Se trata de espiritualidad, de esa zona superior de conoci- 
miento y vida, en relación con Dios, en la que toda alma puede 
y debe construir su perfección religiosa. Y además de S. Agustín, 
de afirmarnos una vez más en el magisterio perenne del gran Padre 
de la espiritualidad cristiana y de la mentalidad cristiana de Occi- 
dente, y de recurrir, en este orden, con amoroso anhelo, a lo que 
Blondel lámó, con palabra exacta, «la fecundidad siempre renovada 
del pensamiento agustiniano». No ha de ser, por tanto, un ir a 
San Agustín para quedarse en él, con un afán teórico de investi- 
gación, sino para apropiárnoslo, para alcanzar que su encendida 
luz ilumine las sendas complicadas y ensombrecidas de nuestro 
presente y hacer que la ejemplaridad de su vida, de alma ganada 
por el amor de Cristo y entregada integralmente al apostolado de 
su Iglesia, cóntagie nuestro espíritu en ansias de santidad y llene 
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nuestro corazón de recio entusiasmo para el verdadero don de sí, 
en Cristo y por su Iglesia, en lo que ha de consistir nuestra verdadera 
perfección. Vivimos en un mundo de insistentes y urgentes llamadas 
a nuestra conciencia de cristianos. Y sólo desde esta dimensión 
de ofrenda y de donación, de santidad y de espíritu podremos con- 
testarlas. 

El proyecto de REVISTA AGUSTINIANA DE ESPIRITUA- 
LIDAD nació en el li Congreso de Perfección y Apostolado de los 
Agustinos españoles, habido en Valladolid del 7 al 12 del pasado 
septiembre. El tema general del Congreso era precisamente la adap- 
tación de las formas de Apostolado, tradicionales y modernas, a 
las necesidades del presente. Y como condición previa, de promesas 
y posibilidades, para la captación y eficacia de ese apostolado, se 
alzó la necesidad de esta revista. Tal vez el hecho concreto de su 
proyecto y nacimiento refleje con la mejor claridad las intenciones 
y caminos que queremos andar. 

REVISTA AGUSTINIANA DE ESPIRITUALIDAD saluda 
desde esta primera página a todos los que hayan de contribuir a 
facilitarle el mejor logro de sus intenciones y propósitos. 


SAN AGUSTIN, MAESTRO 


P. Féliz García, O. 'S. A. 


El reconocimiento del magisterio de San Agustín :en ¿las más 
diversas disciplinas de la ciencia y del espíritu es unánime y :uni- 
versal. Lo es hoy y lo ha sido siempre. A él :se vuel «en esperanzados 
cuantos andan comprometidos en lla tarea «del per:w.j¡ento y «del 
anhelo de Dios para fundamentar sus inquietudes, asegurar su rumbo 
hacia lo permanente y evitar los riesgos e inseguridades que amena- 
zan a quienes, faltos de humildad, :intentan escalar «alturas e :¡inter- 
narse por los caminos ascendentes del corazón, en los que :Dios, :a 
la espera, se convierte en el supremo y definitivo afán de la vida. 

San Agustín —sería tópico repetirlo— no es sólo «el genio que 
ilumina los ámbitos del pensamiento cristiano, que tiene constantes 
y fulgurantes hallazgos especulativos, y con sus testimonios y senten- 
cias sobre los problemas más diversos y abstrusos del saber humano 
y divino sostiene la validez de ideas y de sistemas que se han incor- 
porado al orden de la cultura; es también, y acaso de un modo 
más radical, el hombre que busca al hombre, al hermano, y le inter- 
preta y le dispone para la vida de la gracia y le despierta el sentido 
de la salvación. La preocupación preferente en San Agustín es 
acercar al hombre a Dios, es provocar el diálogo entre Dios y el 
hombre para dar a entender de un modo expresivo las razones de 
Dios y las necesidades 'incontenibles del hombre. En San Agustín 
se conjugan admirablemente la especulación y la acción. No es el 
Maestro metódico y razonador que nos capacita e ilustra para la 
posesión del saber y la captación de la verdad filosófica; es, ante 
todo, el guía seguro en los caminos del espíritu, el explorador ex- 
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perto de nuestra intimidad, el profundo conocedor de la ciencia del 
alma, de sus secrelos y de sus aspiraciones eternas. 

Se equivocan quienes prejuzgan que San Agustín es el tipo del 
intelectual puro, que prestó interés preferente a la busca y análisis 
de los problemas del pensamiento y de la cultura, con detrimento 
de la actividad apostólica y de sus constantes sondeos en el corazón 
del hombre, que es cabalmente el que San Agustín trata, con todos 
sus recursos dialécticos y su apasionada entrega a la verdad, de ase- 
gurar para Dios. 

Toda la obra, ingente y multiforme, de San Agustín es una per- 
sistente y eficaz lección de vida, de elevación moral, de aproximación 
a Dios. ¿Para qué todo el acopio penoso e inútil, del saber humano y 
de la experiencia personal, si no desemboca en la aspiración irrenun- 
ciable de situar la vida en el plano de lo sobrenatural, que es lo único 
que puede conferirle sentido y anunciarle esa inmarcesible «luz de 
seguridad» que hace al hombre capaz de la vida bienaventurada? 
Con ser el Santo un extraordinario especulativo, un metafísico genial 
que inunda de luz los problemas que enfoca en toda su amplitud, 
y un teólogo que ahondó resueltamente en cuestiones de Dios y del 
alma, de la libertad y la gracia, del mal y del orden, del pecado y 
del gozo de la recuperación, es en igual grado, por lo menos, el 
maestro incomparable de la vida espiritual, el gran psicólogo que 
descubre en el hombre su capacidad innata para elevarse a Dios y 
para hacerle comprender que es sujeto de los designios de la Provi- 
dencia, porque cada hombre, en último resultado, lleva en sí un 
proyecto de salvación, que él ha de realizar en colaboración con 
Dios. San Agustín no cesa de descubrir en el hombre posibilidades 
continuadas de Dios en nosotros. Lo que importa, en definitiva, es 
acertar a convertir en merecimiento, siguiendo las insinuaciones de 
Dios, todos los movimientos y actividades del corazón y de la inteli- 
gencia. El sabe como nadie dar al ingenio y a la ciencia todo su 
valor; pero ellos solos, de por sí, son insuficientes para acercarnos a 
Dios sin la intervención de la caridad, que es la que hace girar al 
hombre dentro de la órbita de Dios. 


- El Sarto busca ante todo al hombre integral, es decir, al hombre 
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en el despliegue armónico de todas sus capacidades orientadas hacia 
lo sobrenatural y ejercitadas en el amor. Un escritor profano, eva- 
dido de la fe, nos dirá que «el hombre perfecto, integral, será a la 
vez poeta, filósofo, sabio y virtuoso, y esto no a intervalos o en 
determinadas circunstancias —pues entonces no pasaría de ser un 
hombre vulgar— sino por la íntima compenetración en todos los 
momentos de su vida de todos los factores de su propia humanidad». 


A través de la obra inagotable de San Agustín podemos apreciar, 
cada vez más sorprendidos, que toda ella es un intento prodigioso de 
hacerle comprender al hombre la vastedad y grandeza de la obra de 
Dios en el mundo y, a la vez, hacerle al hombre más digno de Dios, 
porque es el testimonio más expresivo de la Creación. 


La vida del Santo es, en sí misma ya, una lección perenne, un 
ejemplo incomparable, del hombre integral actuando en la función 
de Dios. Agustín —nos dice Papini— es el hombre integral, el hom- 
bre universal, el hombre sin vacíos, uno de esos hombres que, según 
expresión de San Gregorio Magno, «quia qui divina sapiunt videli- 
cet supra homines sunt». Y no sólo por ser poeta, orador, filósofo, 
psicólogo, teólogo y místico, sino porque reúne en sí, en armoniosa 
síntesis, todos aquellos contrastes que en la mayoría, aislados, frac- 
cionados, provocan crisis, errores, conflictos, y en él, en cambio, 
crean una verdad superior. 

La enorme virtualidad de la vida y del pensamiento agustinianos 
radica en que lo mismo habla y convence al hombre que racionaliza 
y se apoya sólo en la razón para buscar esclarecimientos a los pro- 
blemas trascendentales y eternos, que al hombre de fe, que refuerza 
la debilidad de la razón con las seguridades que le presta la fe, para 
llegar por caminos más breves e iluminados a la conquista de la 
verdad y a la quietud deseada del corazón. Maravillan ciertamente la 
sinceridad y resolución con que el Santo aborda los problemas más 
complicados, y la claridad y gallardía con que logra soluciones in- 
esperadas, clarividentes, de perenne vigencia. Á ello contribuyen, 
sin duda, la admirable eficacia de su estilo, la expresividad y viveza 
de sus fórmulas, los hallazgos verbales incomparables de su genio 
literario, que confieren a su obra inmarcesible juventud. 
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San Agustín sigue reiterándonos su lección incesante de lo eterno. 
Sólo en función de lo eterno puede tener sentido y valor lo transitorio 
y efímero. La caridad y el amor, que son dos brotes de la gracia, 
nos darán la clave para comprender que nuestra peregrinación a 
través del tiempo, conseguido en el ejercicio del bien, tiene como 
término, la arribada a playas de seguridad donde Dios es la plenitud 
y recompensa. Pero para el logro de nuestras aspiraciones es necesario 
cultivar la sed. «No se trata —nos dice el Santo en De moribus 
Ecclesiae— de comprender los misterios de la esencia de Dios —esto 
es imposible— sino de querer, de desear vehementemente compren- 
derlos. Es lo que realiza la pura y simple caridad de Dios, que trans- 
forma sobre todo las costumbres, y que, inspirada por el Espíritu 
Santo, lleva al Hijo, es decir, a la Sabiduría de Dios, por medio de 
la cual se llega a conocer al Padre mismo. Porque si la sabiduría 
y la verdad no son deseadas con toda la fuerza del alma, jamás se 
las llegará a encontrar. Pero si son buscadas como conviene, no 
podrán negarse ni ocultarse a los que las aman. El amor pide, el 
amor busca, el amor llama; por el amor, en fin, nos atenemos a lo 
revelado». 


Lo que importa, pues, en la teoría agustiniana, es movilizar la fe 
por la caridad, convertir la razón en instrumento del amor, y res- 
tituir al orden las humanas tendencias, despojándolas del orgullo, que 
las despolariza, para buscarla radicalmente en la humildad regenera- 
dora, que es una forma de la caridad, principio de toda elevación, 
que capacita al entendimiento y abre caminos ascendentes al corazón, 


El magisterio de San Agustín, unánimemente reconocido, se ex- 
tiende a cualquier aspecto del saber humano y divino; lo mismo los 
escritores antiguos que modernos, sagrados que profanos, buscan pre- 
ferentemente en el Santo testimonios y comprobaciones para sostener 
sus juicios y teorías. Posiblemente no hay ningún pensador cristiano 
ni más solicitado ni más comentado en lo que se refiere a las cues- 
tiones más hondas y preocupantes de la Teología, de la filosofía, de 
la historia, de la eclesiología, de la vida cristiana, de la ascética y 
de la mística. Su autoridad, aún discutida en algún aspecto particu- 
lar, es inmensa. Y siempre actual. Cuanto más se le estudia, más ri- 
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queza de pensamiento, más panoramas abiertos se descubren en su 
obra, en su estilo y en su vida, 

Se le ha llamado Maestro de la vida espiritual. Y es cabalmente 
en este aspecto, de la vida ascética y mística, de los grados de la vida 
espiritual, del ejercicio de la oración y de la caridad, de la práctica de 
todas las virtudes y de cuantos temas se tocan en los tratados sistemá- 
ticos y exhaustivos de la perfección y dirección espirituales, donde 
San Agustín se nos ofrece inagotable y de perenne actualidad. Lo 
mismo en sus Sermones que en los tratados particulares sobre deter- 
minadas virtudes y estados de perfección, que en sus Cartas y en las 
amplias y luminosas exposiciones de los Salmos y del Evangelio de San 
Juan, es dable recoger a manos llenas abundancia de doctrina y mate- 
rial sobrado para ordenar y sistematizar una serie de tratados funda- 
mentales que abarcaran con amplitud cuantas cuestiones se tocan en los 
libros de Ascética y Mística. Ya lo intentó con fortuna el P. Antonio 
M. Tonna-Barthet, O.S.A., gran conocedor y amante de San Agustín; 
pero aquello que fué un intento noble y no superado todavía, está 
reclamando una continuidad entendida con más amplitud y llevada 
también a otros aspectos de la obra y de la vida de San Agustín. 
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“SAN AGUSTIN, PADRE DE LA 
ESPIRITUALIDAD OCCIDENTAL 


P. Angel Custodio Vega O.S.A. 


San Agustín es comúnmente llamado el Padre de la Espiritualidad 
de Occidente desde que Adolfo Harnack le dió este nombre en un 
momento de inspiración feliz. Nadie desde luego se lo puede discutir, 
ni antes ni después de él. Nadie se le puede tampoco comparar en in- 
fluencia directa y positiva, si no es, y a mucha distancia, el Ps. Dio- 
nisio Areopagita. La obra de Pourrat, La spiritualité chrétienne. lo 
deja fuera de toda duda. Raro será el autor antiguo o moderno al que 
no se le pueda apostillar con centenares de citas o referencias del 
Doctor africano. Todavía hoy, después de quince siglos, estamos vi- 
viendo de sus fórmulas y herencia. 

Sin duda antes de San Agustín hubo en la Iglesia católica verda- 
dera espiritualidad, y aún mística en el sentido riguroso de la pala- 
bra. Negar esto sería desconocer la vida pletórica de santidad de 
aquélla, así en Oriente como en Occidente. Pero ordinariamente fluía 
ésta del seno de aquélla, al calor de la enseñanza particular de sus 
obispos y pastores, y al impulso de un amor ardentísimo a Cristo. 
En cada lugar, en cada momento, en cada circunstancia, la orientación, 
como la solución de los problemas religiosos, era distinta y acomodada 
a cada persona. Rara vez surgieron escuelas y métodos de espiritua- 
lidad, a no ser que se quiera llamar así a las Escuelas catequéticas 
de Alejandría, Antioquía y Cesarea. Pero lo que no necesitó en un 
principio encauzamiento y metodización por su vinculación a la vida 
carismática primitiva o a la enseñanza eclesiástica de los obispos, lo 
necesitó después al tomar auge el ascetismo y constituirse como una 
aspiración general, primero, y una profesión, después. 
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Cuando San Agustín viene al mundo, ya la Iglesia griega había 
cerrado su ciclo de oro patrístico con una pléyade de figuras de pri- 
mer orden, cuyo esplendor aun llega a nosotros. Los nombres de Cle- 
mente de Alejandría, Orígenes, Atanasio, Basilio, los dos Gregorios, 
Juan Crisóstomo. los dos Cirilos, Efrén y Epifanio, son nombres in- 
mortales, cuya doctrina espiritual nadie desconoce. También en la Igle- 
sia latina habian aparecido figuras relevantes, eminentemente espiri- 
tualistas y moralizadoras. San Cipriano, San Hilario, San Ambro- 
sio, San Jerónimo, por no citar más que a los más destacados, en- 
cierran en sus obras doctrina muy subida de perfección y santidad. 
Todo esto es cierto, indiscutible. Pero no lo es menos, que ninguno 
había logrado imponer sus métodos, sus doctrinas, con carácter de 
Maestro universal. En los asceterios y casas de perfección profesional, 
aparecían los opúsculos de espiritualidad de criterios más diversos y 
de orientación más dispar, como aparecían las Reglas más diferentes 
del monacato de Oriente y Occidente reunidas en un tomo, denomi- 
nado Codex Regularum. La aparición de San Agustín es fáustica en 
este campo, como lo fue en el de la teología. Discutido en un prin- 
cipio, logra dominar totalmente las divergencias y adueñarse de las 
inteligencias de propios y adversarios, siendo reconocido por todos 
como el doctor máximo, primero, del Africa y, luego, del mundo en- 
tero; quien, como nuevo Atlante, cargó con él y lo llevó con él sobre 
sus hombros mientras vivió. A su lado parecen todos discípulos apro- 
vechados, cuando más, aventajados. Por donde quiera que él camina, 
donde quiera que él pone la pluma, una luz brillantísima de claridades 
de cielo le sigue y precede como a los grandes astros. 


Pero San Agustín no es sólo una inteligencia preclarísima, un vaso 
de elección, como San Pablo, escogido por el mismo Cristo para ilu- 
minar al mundo en aquel caos de errores y tinieblas que agitan y do- 
minan la mayor parte del siglo IV. Dios le dió además un corazón in- 
menso, semejante al suyo, para que arrastre a todos en pos de sí con 
su simpatía, y los caldee con su fuego y los domine con su autoridad. 
Difícil es caer en la órbita de San Agustín y no ser arrastrados en pos 
de él y convertidos en satélites suyos. En parte, he aquí una clave de 
su Magisterio avasallador y universal. Y decimos en parte, porque no 
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es ésta la única razón, ni bastaría a explicar suficientemente su peren- 
nidad y atracción universal y constante. Veamos cuáles puedan ser 


esas otras. 


ENTRE DOS MUNDOS 


San Agustín fue constituído entre dos culturas o civilizaciones, y 
entre dos mundos diferentes, si no opuestos, el uno moribundo y el 
otro naciente. La civilización griega y la latina, el mundo pagano y 
el mundo cristiano, con sus múltiples derivaciones y tendencias, son 
elementos que pertenecen a un mismo continente, el occidental. Mas en 
toda catástrofe étnica o racial, ni todo se salva, ni todo se hunde. Hay 
algo que no debe permanecer, por caduco y viejo; hay algo que se 
debe salvar, como fermento de vida y principio de renovación. Dios 
suele suscitar en el cruce de dos civilizaciones un Doctor máximo que 
recoja los tesoros de ciencia y sabiduría vivientes y los trasmita a la 
nueva generación, a la «Nova Gens» que está alumbrando. Por dicha 
nuestra, este genio poderoso, este «Sabio Arquitecto» de la nueva 
y verdadera Civitas Dei del siglo IV, es San Agustín. Y como en esa 
nueva generación ya no habrá griegos ni latinos, ni bárbaros ni ro 
manos, sino será una fusión de todos, porque todos se han confundido; 
y mezclado ya para formar la «Nova Gens», justo era que ese gran 
Doctor o Maestro fuera también una síntesis y fusión de lo más pur 
y vital de cada una. Veamos brevemente cómo San Agustín fue es 
síntesis, al mismo tiempo que él hace una poderosa de las culturas 
y modo de ser peculiar de cada una de ellas. ' 

Aunque el pueblo griego y latino son los dos igualmente europeos 
e igualmente mediterráneos y sometidos a las mismas corrientes de 
inmigración y cultura, difieren sin embargo de tal modo entre sí, ed 
carácter y en cultura, que no será fácil reducirles a uno, sino comd 
partes de un todo integral, Difícil por lo mismo es someter a un col 
mún denominador los valores de estas dos razas, y más aun si se la! 
quiere agregar la semita y púnica. El cisma religioso de Oriente, quél 
surgió cuatro siglos después de esto, tiene mucho más de racial, di 
idiosincrásico, de diferencia de criterios y sentimientos, que de produdl 
to intelectual y científico, como lo tuvo siglos después de esto el p él 
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testantismo germano. Se ha dicho, y con razón, que Roma y Bizan- 
cio, el Lacio y Grecia, son dos símbolos irreductibles: mejor aún, 
dos polos de un mismo mundo, pero dos polos equidistantes, a los 
que sólo une el meridiano de la vida y del espacio. Es interesante co- 
nocer la característica de estas dos culturas, siquiera brevísimamente, 
porque ambas integran la mentalidad de San Agustín y modifican 
consiguientemente su legado espiritual. 


El griego, contaminado de orientalismo y africanismo, por su con- 
tacto geográfico y racial, es profundamente sentimental y lírico, al 
mismo tiempo que intelectualista y voluntarista. Para él la Idea y el 
Sentimiento, la Ciencia y el Arte tienen valor de categoría y subsisten- 
cia propias. El griego ha nacido para pensar y contemplar al mundo 
y a sí mismo; a su mundo interior, medida y norma del exterior. Re- 
concentrado en sí, aferrado a la verdad de sus «ideas», comienza a 
vivir de éstas, a proyectarlas sobre el mundo físico, vil y desprecia- 
ble: el «hyle» de Aristóteles, las «sombras» de Platón; y se trasforma 
en creador, en realizador de sus propias ideas; apareciendo el mundo 
de la ciencia y el del arte como el único que verdaderamente le in- 
teresa y conmueve. Toda la civilización griega se puede resumir en 
estos dos elementos: Filosofía y Arte, Acción y Contemplación. Na- 
die ha llegado más allá en la especulación racional y en la expresión 
del arte. El mundo de las conquistas, del poder y la dominación es 
para él cosa totalmente extraña a su mentalidad. Alejandro Magno 
no fue griego más que de nombre. Los mismos atenienses miraban sus 
conquistas con desprecio y las tenían como gestas de un loco ambi- 
cioso, que trataron de ridiculizar en la escena del filósofo Dió- 
genes y en su conversación con el gran capitán. Para el griego la per- 
sona, y dentro de la persona, la mente, el Nous; y dentro del Nous, 
la Idea y el mundo de las Ideas, ocupan el primer plano. Todo lo de- 
más es accesorio. El griego es por lo mismo profundamente religioso, 
tal vez supersticioso. Su filosofía evoluciona a marchas forzadas hacia 
Dios. Su deismo primero se transforma muy pronto en teosofía, para 
convertirse más tarde en misticismo y teurgia. Ella crea el tipo del fi- 
lósofo mitad monje y mitad seglar, con su manto especial o hábito de 
profesión, al estilo de los monjes. La ética o ciencia de las cos- 
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tumbres creación suya es y aún pervive. Bien podríamos definir al 
griego como un intelectualista sentimental, como un enamorado de la 
Idoa y de sus Ideas, como un dilettanti de su mundo y sus realiza- 
ciones. 

Al lado de él el tipo latino aparece como un extrovertido, como 
un hombre despreocupado de su mundo interior, y preocupado sólo del 
exterior. No piensa más que en conquistas de pueblos y reinos, en 
medidas de gobierno y sujección, en grandes ejércitos, en aliados 
poderosos. Sólo cuando se consolida, y viene la paz y prosperidad ma- 
terial, y so mira a sí mismo, es cuando advierte su pobreza intelectual, 
su carencia plena de ciencia, de arte, de poesía, de teatro, de música, 
hasta casi de religión, y se lanza sobre Grecia en busca de estas co- 
sas y de maestros de las mismas, que se las enseñen. Postiza es su 
filosofía, postizo su teatro, postizo su arte, siempre rudimentario y 
megalómano, como de pueblo poderoso y militar. Hasta su misma 
poesía marcha sobre los modelos griegos. Una cosa le es propia al 
romano: el Derecho, la ciencia jurídica. Los griegos, dice San Pablo, 
buscan la Sabiduria: Graeci sapientiam quaerunt. Los romanos, se 
diría, no buscan más que la Ley, el lus Gentium, el modo de gober- 
nar y mantener en paz y sujeción a tantos pueblos y razas. Si Gre- 
-cia crea el tipo social del «Filósofo», Roma crea el del «Abogado». 
Esta desprecia a Grecia como a un pueblo de Sofistas, aunque en el 
fondo la admira y paga bien a sus filósofos y retóricos para que se las 
enseñen. Grecia no comprende a Roma y desprecia sus conquistas 
materiales, aunque admira su poder y sus dotes de gobierno. 


SINTESIS Y ARMONIA 


Si ahora miramos el fondo de sus instituciones observaremos di- 
ferencias características, pero no antitéticas, al contrario, muy socia- 
les, aunque los pueblos que las encarnan sean cada vez más irreduc- 
tibles. Ni Grecia será nunca Roma, ni Roma jamás Grecia, acentuán- 
dose con los siglos esta diferencia, esta distancia, hasta consumarse 
el divorcio que vemos hoy día. Pero esto no implica contradicción 
entre ambas, y veremos cómo San Agustín, de temperamento y for- 
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mación griega, de espíritu y educación romana, va a juntar en sí y 
fundir en una síntesis armónica lo mejor de cada una. 

Tres elementos vitales actúan como principios reductivos en el 
mundo griego: El Ethos, o conjunto de virtudes y criterios que regu- 
lan la vida humana, las acciones del hombre como individuo y como 
ciudadano; la Sophia, o conocimiento de los últimos principios y cau- 
sas, razón de cuanto existe y se hace; y el Zros, o amor, causa del 
- bien y del orden y última razón de las cosas. Para el griego el mundo 
verdadero, el mundo que merece ser conocido y vivido es el mundo 
de las Ideas, reflejado en la razón humana como en un espejo. Este 
otro mundo, el material, es el mundo de las sombras, de las figuras, 
de las desemejanzas, que dirá luego San Agustín. El cristianismo en- 
contró en la cultura y ciencia griegas grandes elementos de asimila- 
ción y armonía, que le facilitaron su penetración en el mundo sabio. 
Los términos Verbo, Sabiduría, Amor, Mundo Espiritual, Virtud, Eter- 
nidad, Creación, etc., son todos términos que la religión cristiana 
adoptó por suyos con casi idéntica significación. San Agustín llega 
a decir de la filosofía platónica que con un poco que hubieran modi- 
ficado sus doctrinas, paucis mutatis, podía haber entrado de lleno en 
el cristianismo. Y bien lo demostró el Ps. Areopagita, por este mismo 
tiempo, incluyéndola casi por entero en sus escritos místicos. 

En cuanto al mundo romano interesa distinguir su espíritu de Jus- 
ticia, su Disciplina o sumisión y obediencia a la Ley, que sustituye 
a la Sophía griega y su Ordo, elemento de felicidad social y privada 
y eje de toda la vida pública y prosperidad del Imperio. El romano, 
como se ve, es eminentemente social y externo: Social y externa su 
Disciplina, externa y social su moral, y externo y social su Ordo, que 
regula los derechos de todos entre sí. Para el romano el mundo que 
le preocupa es éste material. El interior del hombre le es accidental. 
Externa y accidental le es la misma religión, conjunto de todos los 
dioses y todos los cultos del Imperio. Roma, en una palabra, es 
- eminentemente Jurista, como Grecia fue Sofista. 


-LA «NOVA GEÉNS» 


El «Orbis Romanus», que terminó por ser el «Orbis Christianus», 
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logró sostenerse bien que mal hasta el siglo IV. Pero a principios de 
éste, los pueblos bárbaros del Norte y del Mediodía, del Oriente y de 
Occidente, que le cercaban, lograron romper su muro de contención 
e invadir como una ola devastadora todas las Provincias del Imperio, 
derrumbándose, con sus ciudades y legiones, sus instituciones jurídi- 
cas y sociales. Una nueva «Gens», unas Nuevas Instituciones, un Nuevo 
Mundo iba a brotar de aquellas ruinas y escombros. En este momento 
aparece San Agustín como el Profeta y Maestro de esa Nueva Edad. 
Al par que San Pablo, cuyo temple y mentalidad lleva en sí, y cuya 
misión providencial va a ser la formación cristiana de esas nuevas 
gentes, merecerá con justicia el dictado de «Apóstol de las Gentes». 


San Agustín, genio sin igual, abarca con su mirada de águila, 
cuanto ha sido el mundo hasta aquí, y lo que será o deba en adelante 
ser; y con mano maestra y poderosa, como aquel «sapiens architectus» 
de que nos habla San Pablo, empieza a trazar las líneas de esa «Nova 
Civitas», que ya no será griega ni romana, sino divina: la Civitas Det. 
En su construcción empleará los elementos de ambas culturas en todos 
sus aspectos; pero los planos serán de Cristo y su Iglesia. Sin duda 
que hay mucho desechable e inútil. El conoce mejor que nadie los 
fallos enormes de la cultura y ciencia griega y latina. En su Ciudad 
de Dios empieza por hacer un examen profundo, aquilatado, severo e 
implacable de todas las instituciones humanas que han regido el mun- 
do hasta entonces. Ante su tribunal pasa la Filosofía, la Religión, 
la Moral, el Derecho, la Virtud tan decantada de muchos filósofos y 
matronas de la antigiiedad. Y a todos los encuentra «minus habens». 
Todo necesita ser reformado, corregido, ampliado, Hay que restau- 
rarlo todo e instaurarlo todo en Cristo, en la fe. Cristo, principio y fin 
de todo, ha de ser también la regla, el punto de referencia de su estima- 
ción y valor. Pero San Agustín es conservador. Su criterio es: todo lo 
que es verdadero, todo lo que es bueno, todo lo que es hermoso, viene 
de Dios y es por tanto de Dios. Todo ello debe ser integrado en su mís- 
tica ciudad. Y como si temiera el criterio estrecho e integrista de mu- 
chos correligionarios suyos, se escuda con los nombres gloriosos de San 
Cipriano, Hilario y todos los grandes santos Padres que le habían pre- 
cedido. Nada bueno puede extraerse de la religión pagana, y desde el 
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primer momento queda desechada sin más. Pero en cambio de su filoso- 
fía, de su arte maravilloso, de su literatura sin igual, del mismo derecho 
romano, pueden sacarse tesoros preciosos, que no deben despreciarse. 
Y sintiéndose un momento romano, esto es, conquistador y dominador, 
quiere que la Iglesia haga con las culturas que ha invadido y domi- 
nado, lo que los conquistadores de pueblos: que arrebatan y llevan 
consigo como gloriosos trofeos sus tesoros de ciencia y arte. La des- 
trucción es propia del espíritu del mal. No está la abominación en las 
cosas, sino en el mal uso y fin de las mismas. Ni aun los templos, 
dedicados antes a la idolatría y culto de los demonios, se han de des- 
truir; sino que, purificados de su inmundicia, se han de consagrar 
al verdadero Dios, Señor y Dueño de todo. 


EL AMOR Y LA SABIDURIA 


Pero vengamos al tema de la Espiritualidad, que es el que nos 
ocupa e interesa de momento. Si nos hemos desviado un poco no ha si- 
do más que para enfocar la luz de ciertos principios sobre el fondo de 
ésta y poder definir mejor su carácter y tendencia. San Agustín es 
un africano mediterráneo, espiritualista, vibrátil y emotivo, fácil a la 
exaltación y al optimismo. Como todos los africanos, es un enamorado 
del amor, su pasión dominante, que lo mismo le precipita en la libídine 
más abyecta, que le eleva a las alturas de una mística trascendida y 
extática. «Mi amor es mi peso, escribe el Santo, y allí soy llevado a 
donde me lleva el amor». El amor salva y hunde al africano. Le eleva 
hasta los cielos y le precipita hasta el abismo. El nombre de Dios es 
un símbolo bastante ajustado. No olvidemos esto que tiene una tras- 
cendencia capital en la vida y en la mística de San Agustín. Las pa- 
siones violentas no son más que grandes fuerzas humanas puestas al 
servicio de una voluntad, de una acción. Todo es cuestión de saber 
dirigirlas, de saber aplicarlas. Hombres así lo mismo pueden ser unos 
grandes santos o héroes, que unos grandes pervertidos. 

San Agustín es por temperamento un místico, un sentimental reli- 
gioso. La religión, depositada en su corazón por las enseñanzas de 
su madre, no desaparece de su corazón. Al contrario es la causa de 
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sus errores. Porque si abandona la fe católica por la maniquea fue pre- 
cisamente porque le pareció hallar en ésta más pureza, más virtud, 
más santidad. Cuando esta ilusión desaparezca, el Maniqueismo se le 
derrumbará al punto. Su sentimiento religioso le salvará y le volverá 
al seno de la Iglesia; pero entonces no como simple fiel, sino como 
profesional de la perfección y santidad. San Agustín es además. un 
apasionado de la Sabiduría. Recuérdense las páginas de las Con- 
fesiones, donde nos describe el efecto que le produjo el Hortensio de 
Cicerón, que era una cálida exhortación a la Sabiduría. Por afinidad 
temperamental, por condiciones climatológicas, por gustos estéticos, 
San Agustín está más cerca de Atenas que de Roma. En realidad era, 
como los moradores de aquélla, un intelectual refinado, un apasiona- 
do de la Verdad y la Sabiduría, un entusiasta del mundo de las Ideas, 
de ese mundo interior, del que cantará más tarde sus maravillas y her- 
mosuras. Esta concepción del «mundo interior» jugará un papel tan 
importante en toda su actividad intelectual, de modo más especial en 
su Espiritualidad, que será uno de los principios que pasará a toda 
la mística posterior, particularmente a la de San Juan de la Cruz y 
Santa Teresa, que repiten sus palabras mismas. 


Pero no se vaya a creer que ese mundo es para San Agustín el 
mundo de la pura especulación, el mundo de los conceptos abstractos 
y quintaesenciados. El mundo interior de San Agustín es sinónimo de 
vida interior, donde está la vida, la verdad y el bien, la luz y la belleza, 
no como en los seres materiales de aquí abajo, sino mejorada y plena. 
Y como el amor es la fuente de la vida, enciéndese en su interior una 
llama poderosa que caldea y transforma cuanto toca y alcanza. La 
búsqueda de la verdad, el estudio largo y difícil de su adquisición, no 
es para San Agustín vano ejercicio y ocupación penosa, sino ejercicio 
de amor, gozo inefable, y delicia del espíritu. La verdad, dice el Santo, 
se ha de buscar con amor, se la ha de recibir con alegría, y se la ha 
de gustar con deleite y pasión. ¿Qué otra cosa es o será la vida eterna, 
la dicha sin fin, la gloria del cielo, sino un goce continuo y perdurable 
de la Verdad? Gaudium de veritate? 


Como desquite y compensación a su introvertismo acentuado tem- 
peramental, se halla su extrovertismo educacional. San Agustín vive 
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el mundo romano y vive sus instituciones y su espíritu así en Africa 
como en Roma y Milán. Sin duda que entre San Agustín y San Am- 
brosio, entre su mentalidad y la de éste hay una gran distancia, a 
pesar de la fe y doctrina católica que les une. San Ambrosio es un 
puro moralista, un romano cien por cien, la Lex, para quien el Ordo 
y la Disciplina es lo primero en la vida. San Agustín, en cambio, es 
un místico, un idealista, un soñador a lo divino, para quien la Sabidu- 
ría y el Amor lo es todo. El uno es acción, el otro contemplación. No 
siempre el mundo ideal marcha al unísono del real, ni los hombres 
más sabios suelen ser los mejores y más santos; y, sobre todo, los 
más aptos para dirigir a otros por la senda del bien y la virtud. El 
hombre no será tampoco completo, si su interior no va acompañado 
de su exterior. Como en el Imperio romano hay una Lex y un Crdo 
o voluntad y una Disciplina que mantiene la paz y concordia de los 
ciudadanos entre sí y es causa de la paz y prosperidad del reino, así 
también en el reino de Dios hay una Lex, eterna e inexorable, un Ordo 
o voluntad suprema de que se guarde; y una Disciplina u observancia 
fiel y diligente, que convierte la obediencia en virtud. 


EL ORDO-AMORIS: LEY SUPREMA 


Sin embargo, hay una gran diferencia entre uno y otro. Porque 
mientras en el Imperio la guarda de la Lex, del Ordo y de la Discipli- 
na es el temor, en el reino de Dios es el amor. San Agustín nos advier- 
te ya de esto en su Regla, pequeño código de Espiritualidad y perfec- 
ción. «Conceda el Señor —dice en su último capítulo— que observéis 
todas estas cosas, que os mando, como amadores de la belleza espiri- 
tual, no como siervos bajo la ley, sino como libres bajo la gracia». Ya 
están aquí los dos terminos simbólicos: Ley y Amor, Gracia y Servi- 
dumbre. Ciertamente no podemos prescindir de la Ley. No somos au- 
-— tores y dueños de nosotros mismos. Siempre hemos de estar sometidos 

- a leyes; leyes de Dios, leyes de la Iglesia, leyes del Estado, leyes de 
nuestra profesión. Pero, que el principio, el medio y el fin de todas 
nuestras acciones sea el amor. Que el amor vaya delante de nosotros, 
nos acompañe en todo momento y nos siga. San Agustín va a darnos 
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la fórmula exacta y maravillosa: Lex-amoris, Ordo-amoris, Disciplina- 
amoris. Ley de amor, Orden de amor, Observancia con amor: he aquí 
el gran principio renovador y vivificador de toda la ascética y mística 
de San Angustín. Nada serán nunca los primeros términos sin el se- 
gundo. Poco importa que haya una legislación magnífica, soberana; 
un orden y jerarquía angélica; una observancia rigurosa y una disci- 
plina impecable. Si falta el amor, todo es vano y sin provecho, y aun 
yugo insoportable. San Agustín alaba ambas cosas, pero juntas. Ama la 
ley, ama el orden, ama la disciplina; pero que todo vaya informado 
por el amor. Que el amor tiene valor por sí mismo y posee promesa 
de vida y mérito. El amor es vínculo de perfección y medida de san- 
tidad. Y como retornando a su fondo temperamental susodicho, cifra 
en el amor toda la virtud y toda la santidad, constituyéndole en ley 
suprema de todo el hombre: Ama et quod vis fac. 


El amor va, pues, tomando en San Agustín caracteres de preemi- 
nencia y absorción, hasta convertirse en único principio de vida y 
acción. «Mi amor es mi peso, dice en las Confesiones, y allí soy lle- 
vado, a donde me lleva el amor». Esto, que es verdad en el orden hu- 
mano, es de un realismo inconmensurable en el divino. Siglos después 
nos hablarán con insistencia de esta fuerza de atracción hacia «el 
más profundo centro» San Juan de la Cruz y Santo Tomás de Villa- 
nueva. El hombre no es una excepción en el mundo, una quimera in- 
verosímil y contradictoria. Como todos los cuerpos tienen su gravi- 
tación natural, también el hombre la tiene. San Agustín apela precisa- 
mente a esta Ley gravitatoria del universo en este pasaje: Corpus pon- 
dere suo nititur ad locum suum. Ignis sursum tendit, deorsum lapis. 
Ponderibus suis aguntur, locum suum petunt... Ámor meus pondus 
meum. No es, pues una frase lanzada al azar o en medio de un entu- 
siasmo místico. Ya al principio de 4quéllas había estampado aquella 
frase lapidaria: Fecisti nos ad te et inquietum est cor nostrum donec 
requiescat in te. La inquietud, el anhelo vehemente, el suspiro constan- 
te e inflamado por «el más arriba», por más perfección, por más san- 
tidad, por más amor, es el signo de la Espiritualidad agustiniana. San 
Agustín sufrió como ninguno este desasosiego del alma, este tirón de 
Dios hacia Sí. Lo sufrió y fuerte cuando se hallaba lejos de El en 
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la región de la muerte y de la desemejanza. Y lo sintió aún mayor 
cuando, poseyéndole por la fe y conociéndole en toda su hermosura 
y bondad, se le mostró a lo lejos como único Bien, su Dicha y su Amor. 
perfecto. Darse por contento con lo, hecho, no suspirar por más, no se 
concibe en San Agustín; ni en nadie, que siga sus pasos y enseñanzas. 
En el momento que digas en tu marcha hacia Dios: basta —dice el 
Santo—, has empezado a descender. Hay que caminar y subir, constan- 
temente, alegremente, cantando el cántico de los grados, porque va- 
mos a Dios, porque subimos a la celestial Jerusalén, al cielo, donde 
veremos a Dios y nos deleitaremos; nos deleitaremos y descansaremos: 
Ascendimus ascensiones in corde et cantemus canticum gradum. Igne 
tuo, igne tuo bono inardescimus et imus ad pacem Hierusalem... : 
(Continuará) 


23 


LA VIDA ESPIRITUAL EN 
LOS. E 9GRI CS Jo 
SANTO TOMAS DE VILLANUEVA 


P. Gilberio Gutiérrez O. S. A. 


Uno de los hombres más eminentes que produjo la España del 
siglo XVI es, sin duda, el insigne Arzobispo y generoso limosnero 
Santo Tomás de Villanueva. 

Figura señera y destacada, brilla con luz propia y resplandece como 
estrella de primera magnitud en el firmamento de la Iglesia espa- 
ñola de su tiempo, en el que tantos astros refulgentes resplandecieron. 

Su rica y polifacética personalidad ofrece al estudioso múltiples y 
variados aspectos, a cual más interesantes. Se le puede considerar 
como sabio profesor y catedrático, como elocuente orador y predi- 
cador evangélico, como sagaz e ingenioso intérprete de la Sagrada 
Escritura, como seguro y acertado moralista, como prudente y dis- 
creto hombre de gobierno, como celoso pastor y experto guía de 
almas, como inteligente y experimentado maestro de espiritualidad. 

Aquí vamos a fijarnos en el último aspecto. Nuestro Santo no 
escribió, ciertamente, ningún tratado especial acerca de espiritualidad, 
si se exceptúa un pequeño opúsculo titulado: «Modo breve de servir 
a Nuestro Señor en diez reglas»; mas, en sus obras, y especial- 
mente en sus hermosas «Conciones», se hallan expuestos y estudiados 


con singular competencia y maestría todos los puntos de la vida ' 


espiritual, tanto los que se refieren a la parte negativa como a la 


positiva, desde el grado inicial o incipiente con que la vive el simple | 
fiel cristiano, hasta los más elevados grados que se admiran en las 


almas que han escalado las altas cumbres de la perfección; y en 
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tal forma, que da motivos fundados para creer que el Santo estaba 
bien impuesto en estas materias. 

Esto quisiéramos demostrar con el modesto trabajo que hoy em- 
prendemos, deseando que, al finalizarlo, su lectura haya engendrado 
en los ánimos la firme convicción de que, efectivamente, el ilustre 
" arzobispo de Valencia tiene sobrados motivos para ostentar el tí- 
tulo de «maestro de espiritualidad», cabiéndole por otra parte el 
honor de ser —en cuanto al tiempo— uno de los primeros escritores 
de la gloriosa escuela ascético-mística española del siglo de oro. 

Y comenzamos por ofrecer una idea general, uma vista de con- 
junto acerca del tema que nos ocupa. 


ITINERARIO DE LA VIDA ESPIRITUAL 


De varios modos concibe Santo Tomás de Villanueva la obra 
del perfeccionamiento del alma. 


I. COMO UNA REFORMA 


En un primer momento habla de renovación, de una reforma; 
algo como un retorno a aquel estado primitivo en que fuera el hom- 
bre creado por Dios y en el que, reinando el más perfecto orden, 
concierto y armonía en todo su ser, era un reflejo, un trasunto y viva 
imagen de su Hacedor. 

Para comprender esa obra, dice el Santo, es preciso notar que el 
hombre puede ser considerado de tres modos, a saber: en sí mismo, 
en orden al prójimo y con relación a Dios; por eso mismo necesita 
de una triple reforma u ordenación, es decir: en cuanto a sí, que sea 
sobrio; en cuanto al prójimo, que sea justo; en cuanto a Dios, que 
sea piadoso. Esto es lo que predica el Apóstol cuando dice: «Apareció 
la gracia de Dios Salvador nuestro a todos los hombres, enseñán- 
donos que renunciemos a la impiedad y a las pasiones mundanas y vi- 
vamos sobria, justa y piadosamente en este siglo» (II Tit., 11,12): «so- 
briamente», con relación a nosotros; «justamente», con relación al 
prójimo; «piadosamente», con relación a Dios. 

La reforma del hombre en sí mismo, prosigue el Santo, coudidto 
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en tres cosas: en volver a tener la razón esclarecida, la voluntad bien 
inclinada y la sensualidad sometida, de manera que la razón guíe, la 
voluntad mande y la sensibilidad obedezca sin resistencia ni oposición, 
y reine en todo su ser el orden y armonía, como un reloj bien con- 
certado. 

La reforma respecto del prójimo consiste en observar para con él 
la perfecta e íntegra justicia en los cinco puntos siguientes: en la 
distribución de los bienes materiales, en la comunicación de las gra- 
cias, en la tolerancia de las molestias, en el pago de las deudas, y en 


la inocencia de las obras. 


Y la reforma para con Dios en la práctica de tres virtudes: la 
fe, la obediencia y el culto o latría; porque el hombre debe a Dios fe, 
obediencia y gratitud: fe a sus palabras, obediencia a sus preceptos, 
gratitud a sus beneficios; tres cosas que hacen piadoso a un hombre. 

El que se halle así reformado en orden a sí mismo, en orden al 
prójimo y en orden a Dios, siendo sobrio, justo y piadoso, ese, con- 
cluye el Santo, es un hombre perfecto, un hombre según los designios 
de Dios (1). 

- También se trata de quién es el llamado a realizar esta reno- 
vación en el hombre —que no es otro que el Verbo encarnado, por 
medio de su divino Espíritu— y del modo de llevarla a cabo (2); 
mas este punto lo desarrollaremos con detalle en artículo aparte. 


Il. LA PERFECCION 
COMO ASCENSION ESPIRITUAL 


Otro modo de concebir la obra de la perfección es como una 
ascensión espiritual, que se verifica subiendo por una escala compuesta 
de numerosos peldaños o grados, que son las ocho bienaventuranzas, 
predicadas por el divino Maestro. 


(1) Conc, 1 in Dom. 4 p. Pasch., n. 3 ss., vol, II, pág, 359 ss., edic. Ma- 
nila, 1881. : 

(2) Conc, VII in Dom. 1 Adv,, n. 5-6, vol. I, pág. 46 y Conc. 11 in F. 
Pent. n. 9 s,, vol, MI, pág. 18 ss. 
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Después de haberlas explicado minuciosamente, dice: 


«Hemos recorrido uno por uno cada uno de los grados 
de la escala; si os parece bien, construyamos ahora ésta, jun- 
tando y ordenando los grados, pues existe entre ellos un orden 
singular. Por eso, el que haya de subirlos, vea de hacerlo poco 
a poco y sin apresurarse, ni pasar ninguno por alto, no sea 
que retroceda y caiga, como le ocurriría al que, sin haber 
llorado sus pecados y haberse purificado de sus manchas, 
aspirase al trato íntimo y a la unión con Dios». 

«Por consiguiente, el que quiera subir a la perfección, 
procure, ante todo, descargarse del peso de las cosas terrenas, 
dejándolas todas, para quedar libre de los cuidados de esta 
vida y poder vacar a Dios: esto se realiza con la pobreza; 
pues está escrito: «no podéis servir a Dios y a las riquezas». 

«Mas, una vez que está expedito por haber arrojado la 
carga de la codicia, prepare su alma para la tentación y sepa 
que desde el principio ha de presentarle el demonio duras 
batallas para hacerle desistir. Esta preparación es la pa- 
ciencia y la mansedumbre, con las que resiste varonilmente 
al enemigo y persevera firme en el camino comenzado, sin 
mirar atrás». 

«Pero, como, al decir del Gran P. San Agustín (Serm. 
351, n. 2), nadie, aunque sea dueño de su voluntad, puede 
comenzar una. vida nueva, sin haber hecho penitencia de la 
pasada, es muy bueno al principio llorar los pecados come- 
tidos y repasar los años anteriores en la amargura de su 
alma (Is. 38,15). He ahí el tercer grado». 

«Ahora bien, lavados los pecados con el río de las lágri- 
mas, y purgados los malos humores del interior del alma, al 
instante comienza ésta a tener hambre y sed de justicia; pues, 
si descargamos a la pobre alma de la podredumbre de las 
cosas terrenas, ella misma suspirará en seguida por su fin, 
para el cual fue creada. ¿Qué hay, en efecto, de común 
entre el alma y el oro? ¿qué entre un espíritu angélico 
y el ledo y la sensualidad? ». 

«Mas, ¿qué aprovecha tener hambre de justicia y no prac- 
ticarla, desearla y no realizarla? Por eso, bienaventurados 
los misericordiosos, porque cumplen con la obra la justicia 
que desean con el corazón, haciendo bien a muchos, según 
sus posibilidades». 

«Al que llegó ya a este grado, al que está expedito de todas 
las cosas por la pobreza, y firme en el servicio de Dios por 
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la mansedumbre, y puro de los pecados por el llanto, y 
justo por el deseo, y valiente por la obra, ¿qué le queda 
por hacer? Limpiar el corazón de todo afecto temporal, aun- 
que lícito, y tener los ojos del alma limpísimos y libres de 
toda hez para la contemplación de Dios: ¡dichoso el que 
así lo hiciere!» 

«Purificado el corazón, de esta pureza nace en el alma 
una paz inmensa, que supera todo entendimiento (Phil. 4,7), 
y una gran tranquilidad, que en los santos es cierta incoac- 
ción de la futura bienaventuranza; y así se hace el hombre 
de Dios perfecto y consumado, cuanto puede perfeccionarse 
en esta vida: a este tal nada en absoluto le falta para tocar 
las cumbres de la santidad» (3), asevera con firmeza el 
avisado maestro. 


Y después de haber descrito la escala, esfuérzase el celoso predi- 


cador por animar al alma a subir por ella, poniéndole delante el 
ejemplo de tantos santos de toda edad, estado y condición que la 
subieron, y fustiga a los flojos y cobardes que, por dejarse llevar 
de la pusilanimidad —enemigo declarado de la perfección— se privan 
de una grande gloria que, indudablemente conseguirían, si se apoyasen 
en el poder omnipotente de la ayuda divina. 
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He aquí sus palabras: 


«Habéis visto, hermanos, la escala, habéis observado la 
subida del reino de los cielos: por ésta han ascendido todos los 
santos al reino de la bienaventuranza; seguidlos, que ancho y 
llano es el camino. Y puesto que muchos han subido por él, 
¿por qué estáis vosotros parados? ¿por qué teméis? Por éste 
han subido niños y doncellas y ancianos y casados y débiles 
mujeres y personas de toda clase y condición; ¿y vosotros, 
tenéis miedo? ¡Oh detestable pusilanimidad, que os aparta de 
tan gran bien! ¡Oh temor nocturno (Ps. 9, 5), que os impide 
la subida al reino de los cielos! Tentad y probad y veréis cómo 
verdaderamente es suave el yugo del Señor (Mt. XL 30) y 
fácil la subida al cielo. Hacer por experimentar en vosotros la 
ayuda de Dios, que os elevará con suma facilidad a lo alto; 
pues estos santos hombres eran de carne y hueso como nos- 
otros y, sin embargo, no sólo «subieron», sino que «volaron», 
como dice el Profeta. ¿Quiénes son éstos, pregunta Isaías (60,8), 


(3) Conc. TI in Fest, Omn. SS., n. 9-10, V, pág. 379 ss, 
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que vuelan como nubes, y como palomas a sus nidos? Son 
«nubes», son «palomas» que vuelan a aquellas moradas para las 
que fueron creados». 

«Por eso, viéndose el Salmista como libre de la pusilanimi- 
dad, gloríase de ello, diciendo: «Entonaré un himno a Aquél 
que me libró de la pusilanimidad de espíritu y de la tempes- 
tad» (Ps. 54,9). Por causa de esa pusilanimidad, en efecto, 
han perdido muchos una grande gloria, porque no quisieron 
experimentar en sí mismo cuánto puede en el hombre la gracia 
divina, ni se han atrevido a intentar esta subida, aterrados 
por un miserable temor; si lo hubiesen probado, seguramente 
hubieran visto que no es austero ni difícil, sino suave el Se- 


ñor (Ps. 33,9)» (4). 


III. LAS TRES ETAPAS CLASICAS 


En otro lugar de sus obras nos presenta Santo Tomás esta subida 
de la perfección según las tres clásicas vías o etapas: purgativa, ilu- 
minativa y unitiva, distinguiendo dos subidas, una ascética o activa 
y otra mística o pasiva. 

Y lo hace, según su costumbre, exponiendo algún lugar de la 
Sagrada Escritura; en este caso aquél de los Cantares donde dice: 
¿Quién es ésta que sube del desierto...? (Cant. 3,6; 6,10; 8,5) y 
que el Santo aplica en sus tres formas a cada una de las etapas de la 
vida espiritual. 

Para ello comienza recordando lo que también se lee en los libros 
Santos: que Salomón se hizo un reclinatorio o lecho de oro y que 
para subir a él colocó seis escalones (HI Reg., 10,19) o gradas. Ese 
reclinatorio o lecho de oro significa, según el Santo, la con- 
templación o descanso del alma en Dios; mas para subir a él, es 
preciso recorrer las seis gradas o escalones, tres de las cuales perte- 
necen al alma proficiente y las otras tres a la perfecta. 


«El primer grado, dice, por el cual se sube del desierto in- 
culto y árido de los pecados, es el grado purgativo; el segundo 
el iluminativo y el tercero el perfecto o unitivo». 

«En efecto, el que desee subir de la fosa de los pecados 


(4) " Conc TI in Fest. Omn. SS., n. 9-10, V, pág. 379 ss. 
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hasta el lecho de oro de Salomón, debe lo primero purgar 
cuidadosamente su ánimo y apetito de los pecados y de las pa- 
siones que proceden de los pecados, y de las manchas de los 
vicios, y ocuparse en este ejercicio asidua y diligentemente; 
porque no sembramos la tierra sin antes haberla limpiado de las 
espinas y zarzas que ahogarían la simiente y no la dejarían 
nacer; por eso dice el Profeta: Preparad vuestro barbecho, y no 
sembréis sobre espinas (Jer. 4,3). 


«Del alma que se fatiga y trabaja en este ejercicio se dice: 
¿Quién es ésta que sube del desierto como una columnita de 
humo... (Cant. 3,6). Cuamdo se echa al fuego una materia 
espesa y viscosa, despide humo; del mismo modo, cuando los 
pecados son quemados con el fuego de la contrición, causan 
humo en el hervor de nuestro pecho (5), pero es un humo 
oloroso y suave que, además, sube al cielo como una colum- 
nita recta y embriaga a los ángeles con su fragancia, según 
dice el Evangelio que acaece en la conversión de un pecador 
(Lc., 15,7). El alma entonces echa humo, pero todavía no des- 
pide la llama de luz a causa de la viscosidad de los vicios; 
mas, después que durante largo tiempo haya sido quemado todo 
aquel combustible de los pecados, cesa el humo y comienza a 
aparecer la luz». 

«A esta alma le decimos ya: ¿Quién es ésta que avanza 
como la aurora? (Cant., 6,10). Porque está en el segundo 
grado, a saber, en el de la iluminación; pues, el alma, una vez 
purificada de las manchas de los pecados, comienza poco a 
poco a temer». 


«Por último, una vez quitadas de en medio las cataratas de 
los ojos que la ofuscaban, y yendo, como va, progresando en 
la luz de la verdad, es comparada a la aurora, que nace siempre 
en la luz y va creciendo hasta que aparece el sol, esto es, hasta 
que se tiene clara noticia de la verdad. En este grado, según 
hemos dicho, se ve ya la fealdad de la vida pasada, y co- 
mienza a aparecer también a la vista de la hermosura de la 
vida, la cual, conooida y contemplada a plena luz, atrae hacia 
sí el afecto mucho más que antes movía el hediondo placer. 
A medida que calienta la luz, es arrojado aquel frío del cora- 


(5) Años más tarde también hablará S, Juan de la Cruz del humo que 
despide el alma que necesita purificarse de sus pecados, simbolizada en el le- 
ño verde. 
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zón, y se deshace el hielo del alma, y se excita el afecto hacia 
el verdadero bien para abrazarlo». 

«A esta alma le decimos: ¿Quién es ésta que sube del desier- 
to, rebosando en delicias, apoyada en su Amado? (Cant., 8,5). 
Porque ya se complace en el bien que antes ni siquiera podía 
rastrear, y es impulsada hacia él no tanto por la razón, cuanto 
por el espíritu y el afecto. Este grado de perfección es el que 
pedía el Profeta al decir: Haz, Señor, que sea agradable lo 
voluntario de mi boca (Ps. 118,108), esto es, haz que agrade 
al paladar del alma lo que dicta la recta razón, y que aplauda 
el afecto lo que apruebo con la mente. Me diste el sentir recta- 
mente, dame el buen afecto hacia aquello que conozco ser recto; 
pues los que son movidos por el Espíritu de Dios, esos son 
hijos de Dios (Rom., 8,14); mientras los que son gobernados 
por la razón, son hijos de los hombres. Por eso se dice muy 
bien «apoyada sobre su Amado», porque esta subida no es 
cosa de sentir delicias, ni obra de la razón o de la voluntad, 
sino de la gracia y del don divino». 


«Mas, cualquiera que desee subir estos grados —Vvuelve a 
advertir el Santo— mire no corra demasiado aprisa y se exponga 
a caer más profundamente. Es preciso subirlos todos por orden; 
pues si quisieres alcanzar primero el ardor que la luz, o antes 
la luz que la pureza, trabajarás en vano; porque primero hay 
que purificar el ojo del alma para que vea la luz, y antes se 
infunde la luz que se encienda el afecto. Purificado el ojo, se ve 
a Dios, y, una vez visto, se le ama; por eso se dice: Bienaven- 
turados los de corazón limpio, porque ellos verán a Dios 
(Mt., 5,8)». 

«El primer grado pertenece al apetito, al cual se asigna el 
llanto y el trabajo; el segundo al entendimiento, en el cual se 
infunde la luz; el tercero al afecto, que se enciende con el amor 
del verdadero bien y se acrecienta con el deseo». 

«Estos grados suben, pues, el alma, antes pecadora, ayudada 
de la divina gracia, desde el desierto inculto y árido de los vi- 
cios, hallando después de ellos otro desierto no parecido al pri- 
mero, sino muy diverso, porque es un desierto rebosante en 
bienes y frutos y en el cual se encuentra la hermosura de todo 
verdor y amenidad». 

«Este apacible desierto, en el que habita Dios a solas con 
el alma, no está en las codicias, ni en la ambición, ni en los 
cuidados e inquietudes, ni finalmente en el afecto de crea- 
tura alguna, sino, como dice la misma alma: «Mi Amado 
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para mí, y yo para él» (Cant. 2,16). Allí se encuentra ún 
gran florecimiento de virtudes y gracias, porque por ese de- 
sierto no atraviesa bestia ninguna que pisotee su verdor y 
lozanía. ¡Oh soledad amena, hermosa, apacible, llena de fru- 
tos y reflejo del paraíso de Dios!» 

«Esta es aquella soledad gratísima, a la que Dios conduce a 
su amada, para poseerla El solo; por eso dice: «Yo la amaman- 
taré y la llevaré a la soledad, y le hablaré al corazón... y le 
daré el valle de Acor, para que entre en esperanza» (Os. 2,14). 
«La amamantaré —dice— y la llevaré a la soledad», porque si 
el alma no es abrevada con esa leche, no puede soportar esa 
soledad. Pues, ¿qué eosa hará a las almas perfectas amar esta 
soledad, si no es aquella inmensa e inexplicable dulzura de tu 
leche que sacas de tus pechos? ¡Oh Dios quita esta dul- 
zura, y no habrá quien more en la soledad» (6). 


He aquí la ascensión que pudiera llamarse «ascética» o activa, 


pues, como poco ha nos dijo el Santo, puede el alma subir estos 


tres grados «ayudada por la divina gracia». Ahora va a describirnos 


otra ascensión «mística» o pasiva, o mejor, otra etapa de la ascen- 


sión del alma hacia Dios, en la que no sube ella propiamente, sino 
que «es arrebatada» por el Espíritu Santo hasta el abrazo con su 
divino Esposo. 
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«Desde esta vasta soledad —prosigue el santo Arzobispo— 
en la que Dios habla al alma purgada ya, iluminada y perfecta, 
conocemos aún otras tres ascensiones, por las que es arrebatada 
maravillosamente el alma hasta el lecho de oro. La primera se 
realiza por cierta ilustración de la divina luz, que arrebata el 
entendimiento a las cosas de arriba y a un conocimiento reve- 
lador de inefables misterios, de los que no es dado al hombre 
hablar (11 Cor. 12,4). De ésta podemos decir: ¿Quién es ésta 
que avanza como aurora que se levanta? Pues se perfecciona 
con esa ilustración, y, levándola Dios a un conocimiento y a 
una noticia más claros, va en aumento de claridad en claridad 
por el Espiritu de Dios (1! Cor. 3,18): como la aurora debe 
crecer hasta que sea visto el mismo sol resplandeciente, si no 
en sí mismo, al menos en la nube de alguna imagen muy seme- 
jante, Tal fué el rapto de San Pablo (Ibid. 12,1 y ss.); tal el 
de San Agustín y Santa Mónica cuando trascendieron rápida- 


(6) Conc. IX in Ass. B, M, V., n. 2-3, TV, pág. 496 ss. 
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mente todas las cosas creadas (Conf. X, 10,23); tal el de aquél 
que decía: Te conocía de oídas, más ahora te veo con mis pro- 
pios ojos (Job. 42,5); y el del otro: He visto a Dios cara a 
cara, y mi vida ha quedado a salvo (Gen. 32,31)». 


«La segunda subida o rapto del alma al reclinatorio es por 
el amor y el ardor, cuando hierve aquel inmenso incendio de 
caridad y enciende el pecho del hombre como un horno y abrasa 
todas sus entrañas. Inflámase ahora el espíritu con el beso del 
Amado, sin que el frágil vaso del corazón pueda soportar el 
calor; arde como un serafín la voluntad inflamada por el ardor 
celestial, y, herida por la caridad, grita: Conjúroos, hijas de Je- 
rusalén, que si topáreis a mi Amado, le comuniquéis que desfa- 
llezco de amor (Cant. 5,8). Por eso dice el Profeta: Envió fuego 
de arriba a mis huesos y me instruyó (Trhen, 1,13); y en otro 
lugar: Entonces sentí en mi corazón como un fuego abrasador, 
encerrado dentro de mis huesos, y desfallecí por no tener fuerzas 
para aguantarlo (Jer. 20,9). 


«Al alma que así arde, que así se abrasa. le decimos: ¿Quién 
es ésta que va subiendo por el desierto como columnita de humo, 
formada de toda clase de perfumes...? (Cant. 3,6). Los perfumes 
son las virtudes que, a causa de aquel fuego divino encendido 
en el incensario del pecho, exhalan hacia el cielo un maravilloso 
aroma de fragancia y suavidad; pues el fervor del espíritu y 
el calor de la caridad convierten los perfumes de las virtudes en 
aroma, y los descomponen en un humo de suavísima fragancia». 


«La tercera subida o rapto hacia Dios es, no por modo de 
luz, o por modo de amor o ardor, sino por modo de suavidad 
y de espiritual dulzura; pues el alma se ve penetrada y acome- 
tida por tan gran ímpetu del torrente de delicias, que, no pu- 
diendo soportar el peso de la dulzura, sale fuera de sí misma. 
Por eso dice el Salmo: Serán embriagados con la abundancia 
de tu casa, y les harás beber en el torrente de tus delicias 
(Ps. 35,9); y otra vez: ¡Cuán grande es Señor, la abundancia de 
la dulzura que tienes reservada para los que te aman! (Ps. 
30,20); perfeccionaste a los que esperan en Ti, y sin duda te 
diste plenamente y te mostraste a los que te aman. Á esta alma 
le decimos: ¿Quién es ésta que sube del desierto —es decir, 
de la soledad— rebosando en delicias? (Cant. 8,5)». 

«Todo esto, a saber, la luz, el amor y la delectación, son per- 
fectas en la patria, y se encuentran unidas inseparablemente en 
cualquier bienaventurado; mas aquí no se otorgan en su ple- 
nitud, sino según la capacidad del vaso; pues, si soltare las aguas 
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una ligera idea acerca de cómo concebía Santo Tomás de Villanueva ' 
la vida espiritual. 
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Y 


(7) 


(Job, 12,15), se trastornaría la tierra; y no se hallan juntas 
siempre en el mismo individuo, sino separadas y repartidas 
entre cada uno en la misma alma. Porque, aunque el amor 
supone el conocimiento, ya no tiende a lo desconocido, y el 
deleite supone el amor, que está en la voluntad, sin embargo, 
Dios, que es libre en sus obras, arrebata por completo ya a un 
alma ya a otra, según su agrado, y muchas veces inflama el 
afecto sin tocar el entendimiento, y otras regala al alma sin 
encender el afecto; y, lo que es aún más, a veces arrebata y 
excita fuertemente toda esta parte de la sensibilidad, sin tocar 
el ánimo. Y ésta es la maravillosa sabiduría y poder de Aquél 
que todo lo puede: Dichoso aquel varón que viere cumplidos 
sus deseos sobre ellos mismos; ciertamente no quedará confun- 
dido cuando hablare con sus enemigos en sus puertas (Ps. 
126,5)». 

«Estas son las gradas de marfil, éstos los escalones purpú- 
reos, por los que han de subir las hijas de Jerusalén al lecho 
dorado de Salomón, para descansar en él y recibir sus suavísi- 
mos ósculos y abrazos. A éstas las introduce el mismo Salomón 
con su propia mano en la bodega de los vinos (Cant. 2, 4), y en 
sus brazos las sube por la escala purpúrea hasta sí mismo; 
por eso dice bien: Apoyada sobre su Amado (Ibid. 8,5): esto | 
es subir no por nuestra propia industria, sino por la gracia». 

«Más elevada, ciertamente, hubiera hecho para nosotros la ' 
subida, pero el misericordiosísimo y compasivo Salomón, cono- 
ciendo nuestra fragilidad y miseria, allanó esa subida en aten- | 
ción a las hijas de Jerusalén, tiernas y delicadas, para que pu- 
diesen ascender por ella (Ibid. 3,10). ¿Quién es el sabio que! 
estas cosas comprenda? (Os. 14,10). Verdaderamente dichoso el | 
pueblo que sabe alegrarse (Ps. 88,16). Y baste con lo dicho: 
acerca de la ascensión del alma proficiente y perfecta», conclu-' 
ye el Santo (7). 
baste con lo expuesto, decimos por nuestra parte, para hacerse | 


Conc. IX in Ass. B, M, V., n. 4, IV, pág. 499. 


ADAPTACION DE S. AGUSTIN 
A NUESTROS DIAS () 


P. Lope Cilleruelo O. S. A 


Tenemos que vivir hoy cn un mundo desquiciado y escéptico, pero 
nuestra fe en la Providencia nos obliga a enfrentarnos con la realidad 
y a meditar las relaciones que nos ligan a ella. Existe actualmente en 
todas las Ordenes y Congregaciones religiosas un grave problema de 
adaptación, puesto que, como siempre, se están aplicando en todos 
los terrenos, consciente e inconscientemente, los principios sociales 
que están en vigor. Tendremos que adaptarnos a las circunstancias. 
La Iglesia reacciona vigorosamente frente al laicismo fanático. Se 
buscan nuevas técnicas para hacer mundos mejores. Nuevas orga- 
nizaciones, llamadas Institutos seculares, vienen a infundir en el ele- 
mento seglar el espíritu de los monasterios. Y la Acción Católica, pues 
a ella se deben todos los movimientos de participación apostólica en 
la obra de la Jerarquía Eclesiástica, nos muestra caminos que no po- 
demos desconocer. Que todo esto reclame de nosotros una puesta al 
día, parece indiscutible. 

Los temas de las ponencias presentadas al II Congreso Agustiniano, 
celebrado en Valladolid, nos muestran cuánto tenemos por delante y 
cuánto tenemos que trabajar para ser más eficaces en la viña del Se- 
for, para formar una unidad eficiente, bien dotada y disciplinada, 
lena de moral y de espíritu, un «escuadrón pesado», según el len- 


guaje de San Ignacio. 


(*) Las dos primeras partes de este artículo están publicadas en Religión 
y Cultura (Octubre-Diciembre, 1959). A ellas nos remitimos, 
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Sabemos muy bien que existe en la actualidad una fuerte corriente 
uniformadora y niveladora. Estamos cansados de tantas capillitas y 
compartimentos estancos, de tantos movimientos disgregados y anár- 
quicos, a veces encontrados. Se pierden muchas energías en discusio- 
nes internas, en puntillos de honra, cuando la potencia de nuestros 
enemigos reclama que todas las fuerzas se reúnan para combatir en 
debida forma. Eso es cierto y no seremos nosotros los que nos opon- 
gamos a esa fuerza unificadora, que la misma Jerarquía Eclesiástica 
promueve. Pero nadie deberá asustarse, cuando se le habla de una es- 
piritualidad agustiniana o de una postura agustiniana en el campo de 
la espiritualidad. El solo nombre de S. Agustín se basta para que nadie 
piense en capillitas y compartimentos estancos. El Doctor de la gracia 
es el doctor de la espiritualidad y es obvio que el estudio de San 
Agustín tiene un valor universal y se dirige a todos los cristianos. San 
Agustín no se opone a nadie, pues está antes que todos. Es el maestro 
de todos los movimientos unionistas, el enemigo de todo cisma. Que 
nadie tema que por el estudio de S. Agustín va a encontrarse apartado 
y separado de los suyos. Pero sabemos también que nivelar no es | 
progresar. Está bier que nos unamos, pero ha de ser para seguir 
hacia adelante y no para detenernos en el camino. Y es bien sabido 
que para avanzar es menester recuperarse, volver a inspirarse en las 
fuentes, recobrar energías junto a las fuerzas creadoras, volver a las 
bases, repasar los puntos de partida. En la historia de la espiritualidad 
católica se ha observado que la vuelta a S. Agustín ha sido siempre 
una fuerza renovadora, estimulante. 


Con muchísima razón se ha dicho que la Historia es el pasado, 
pero no sólo el pasado. Es también el presente. Porque el pasado actúa 
en el presente. El pasado busca siempre en el presente una realización, | 
una perfección. Por eso el presente no puede nunca prescindir del | 


pasado. Y no sólo en cuanto evita recaer en errores y caminos muertos, || 
sino también en cuanto recoge programas que no se han cumplido, | 
fuerzas que no se han empleado, ideas que no se han realizado toda: | 
vía y que esperan la hora de encarnar en nosotros. Lo cual tiene sin- | 
gular importancia cuando se trata de San Agustín y de un agustinismo 
que tiene ya en la Historia un puesto especial. Sería un grave error! 
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creer que San Agustín fue el Genio de la Edad Media y en ella terminó 
su misión. La misión de S. Agustín terminará tan sólo con la vida 
de la Iglesia militante. S. Agustín espera siempre su hora de encarnar 
en alguien para dar vida y luz al mundo. Esa fue su vida y ésa es su 
vida perenne en la Historia. : 

Una puesta al día no es empezar desde cero. No podemos cambiar 
en lo sustancial e inalterable cuando hemos de adaptarnos a lo circuns- 
tancial y evolutivo. El problema consiste, pues, en saber si es posible 
adaptar el espíritu agustiniano a las circunstancias y técnicas actuales, 
sin caer en el anacronismo y en la ficción. ¿Puede el espíritu agus- 
tiniano vitalizar y animar una organización moderna y actual, como 
la nuestra ? 

Estimamos que no sólo es posible vivir íntegra y realmente el ideal 

agustiniano, sino que la entrega a ese ideal es la salvación de las Or- 
denes modernas y de la sociedad moderna en general. Los especialis- 
tas en problemas sociológicos insisten en que las circunstancias del 
mundo moderno son en el fondo muy semejantes a las de la de- 
cadeneia del Imperio Romano: escepticismo, burocracia, masas popu- 
lares, técnica, sentido práctico, lujo, enorme desigualdad económica, 
división de clases y coloniaje. En virtud. de tales circunstancias, que 
anuncian una desorientación general y un pesimismo precursor del 
desastre, algunos filósofos lanzaron ya hace tiempo el grito de «vuelta 
a San Agustín», como una tabla de salvación. Pero si esa vuelta se im- 
pone en el terreno teorético y sociológico en general, mucho más se 
ha de imponer en el terreno religioso del que partieron la teología, 
filosofía y sociología agustinianas. Sobre este punto todos los co- 
—mentaristas de San Agustín están plenamente de acuerdo. Todos pode- 
-mos repetir con el P. Vega: «Cabe entero San Agustín en la ideología 
moderna y aun podemos decir que es el único que encaja plena- 
mente» (1). Incluso en los campos experimentales, en los que el pro- 
-greso de las ciencias ha relegado al olvido a los antiguos, descubrimos 
asombrados que S. Agustín nos tiene preparados unos principios que 


(1) Veca, A. C. Introd. Gen, a la Fil. de S. Agustín; BAC, Ob, de S. A. 
t. IL 1.2 edic. p. 168. 
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son precisamente la luz que necesitamos para dar sentido y valor a 
nuestras ciencias y experiencias. Sobre este punto no hay nada que 
temer, o por lo menos nada hay que temer en el campo de la espiri- 


tualidad. 

Pero el volver a San Agustín no es sólo una posibilidad y una 
oportunidad. Es más bien un deber de conciencia. Porque si el mundo 
está visiblemente en una crisis, si por todas partes se busca la luz, 
el sentido y el valor de las cosas y se respira la angustia que precede 
a la catástrofe, todos tenemos el deber de ayudar al prójimo, de sacar 
la candela del celemín y ponerla en la encrucijada. Y si San Agustín 
es un faro resplandeciente, ha de serlo para nosotros y para todos. 
Y si este deber urge, no cabe duda que la urgencia es más apremiante 
para los que se glorían de ser hijos del Santo Fundador, para los que 
llevan su librea como una distinción de familia ante la sociedad mo- 


derna. Tenemos que volver en cuerpo y alma a San Agustín, no para * 


dormitar sobre los laureles, sino para estudiar, para aprender, para 
comunicar luego lo que hayamos visto, descubierto y aclarado. 


Nadie deberá engañarse. El estudio de San Agustín es muy difícil. 
A los principios últimos se llega tan sólo a fuerza de meditación, de 
aplazamientos, digresiones, deducciones, pruebas y contrapruebas. 
Pero difícil o fácil, es menester empezar y lanzarse. La formación cla- 
ra de los principios espirituales y monásticos de San Agustín y su 
aplicación o adaptación a la situación presente es la empresa que nos 
incumbe en la hora actual. Unicamente con esta labor a la vista 
tendremos un criterio objetivo para discernir lo genuino de lo espú- 
reo, lo seguro de lo problemático, lo importante de lo insignificante. 
Por todas partes resuenan los gritos de los que pretenden orientar a 
las gentes, pero la orientación es muchas veces una desorientación 
y muchas presuntas reformas no son progreso alguno, sino desviacio- 
nes y retrocesos. En la hora de la crisis es cuando se impone más y 
más atenerse a una realidad segura y mantenerse firmes en lo que 
nunca perece. 


La tarea de conjugar la espiritualidad con el mundo moderno tiene 
todos los caminos libres. San Agustín no dió una técnica circunstan- 
ciada, un pie forzado para ulteriores desarrollos prácticos. Se limitó a 
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los principios, al espíritu, y nos ha dejado en libertad para mirar 
de frente a las circunstancias. Los fundadores de Ordenes militares o 
de redención de cautivos, han obligado a sus sucesores a pensar en 
nuevas empresas y, en general, todas las Ordenes han tenido que su- 
frir una evolución en sus tareas y posturas fundacionales. Pero la 
Orden de San Agustín tiene sus principios fundacionales en el terreno 
del espíritu y no en las circunstancias del mundo. Si, pues, la técnica 
es mínima y elemental, hay mayor libertad para la adaptación a los 
tiempos. Por esa ausencia de técnica precisamente, el monje agustinia- 
no ha de vivir siempre al día, abierto a toda novedad saludable, sin 
dejarse esclavizar por las tradiciones de los hombres y las formalida- 
des de la moda. Mientras se arraiga en los principios y en el espíritu, 
deberá ir al. mundo para iluminarlo. Si cada día trae una necesidad 
y un problema, una técnica y un método, una organización y una pro- 
paganda, subsiste estable y firme la condición humana. 


Valladolid, 30 de agosto de 1959. 
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El texto que sirve de título a estas líneas está tomado del «De 
Genesi ad Litteram» de San Agustín, VIII, 26, 48, y en la frase com- 
pleta, traducida, dice así: «Puesto que El (Dios), por su inmutable 
y excelentísimo poder es, sin ningún intervalo de tiempo o espacio de 
lugar, el más interior a todo ser, pues en El están todas las cosas; y 
el más exterior a toda criatura, porque El está sobre todas ellas» (1). 

Se trata de un lugar común de S. Agustín que recibe, siempre que 
llega la ocasión, una expresión nueva, a cual más matizada y más 
bella. Por ejemplo, éstas: «Más interior a mí que mis intimidades y 
más superior a mi que lo más elevado de mí mismo» (2); «¡oh!, sí 


vieran al interno y eterno» (3); «la verdad es íntima y suma» (4), etc. 


El mismo lugar viene a ocupar en los autores influenciados por San 


Agustín. Cito solamente a S. Gregorio Magno, en este denso e incon- 


fundible pasaje: «Dios permanece dentro de todas las cosas, y está 
también fuera de todas; está sobre todas y está bajo todas. Es superior 
por su potencia e interior por ser sustento; exterior por la grandeza e 
interior por la sutilidad. Arriba rigiéndolas, abajo conteniéndolas, 
fuera circundándolas e interiormente penetrándolas» (5). 


(1) L. c.: «...Cum sit ipse (Deus), nullo locorum vel intervallo vel 
spatio incommutabili excellentique potentia et interior omni re, quia in ipso 
sunt omnia, es exterior omni re, quia ipse est super omnia», 

(2) Conf., TIL, 4, 11: «Interior intimo meo, et superior sumo meo», 

(3) Conf., IX, 4, 10. 

(4) De Vera Relig., XX, 38. 

(5) Moralia in Job. 1, 1, c. XI: «Ipse manet intra omnia, ipse extra 
omnia, ipse supra omnia, ipse infra omnia. Et superior est per potentiam, et 
interior per sustentionem, exterior per magnitudinem, interior per subtilitatem. 
Sursum regens, deorsum continens, extra circundans, interius penetrans». 
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Los dos puntos cardinales de la Teodicea de S. Agustín se po- 
dían llamar Inmanencia y Transcendencia. En torno a ellos, como en 
dos órbitas, giran una constelación de pensamientos acelerados y 
reiterativos que se traducen en fórmulas extremas en las que el pensar 
antagónico de Agustín encuentra su mejor objetivo y un lugar 
espiritual de recreación. Las paradojas se agolpan a veces en tropel 
viniendo a parecer juegos malabares, sutilezas verbales o gimna- 
sia retórica de un viejo y espirituoso profesor de la decadencia. Pero 
en realidad se trata de algo más serio y profundamente necesario. La 
paradoja está en la realidad antes de reflejarse en el pensamiento y 
tomar cuerpo en la palabra (6). El pensamiento humano no es tota- 
litario y avanza por brincos discontinuos, por circunvoluciones, de- 
sanudando contrastes, en busca siempre de la síntesis que va a lle- 
gar ahora, pero que en realidad nunca se logra definitivamente. El 
fin de las paradojas y de los antagonismos significaría la paraliza- 
ción total del pensamiento. Cuando no logramos captar la continui- 
dad real por la que una esfera del ser está unida a otra que se nos 
aparece antitética, salta flagrante la paradoja como el único medio 
de revelación y de expresión de la realidad. Paradoja no quiere decir 
contradicción. (La realidad nunca es contradictoria). La contra- 
dicción es el fin del discurso lógico, mientras la paradoja es incitación, 
el verdadero camino de todo pensar dialéctico. Sería aquí el momento 
de acudir a la etimología o de referirnos a la «vía del que es y no es» 
del viejo poema de Parménides, no limitándola a la sola sensación 
sino a toda captación dialéctica del ser real. 

Lo que ocurre con toda aprehensión y conocimiento del ser fi- 
nito hemos de trasladarlo en grado sumo e ilimitado para el conoci- 
miento de Dios. Podíamos incluso hablar de si Dios puede ser «ob- 
- jeto» en el sentido normal de esta palabra, como algo externo a mí 
y arrojado frente a mí («ob-jactum»). Es aquí, pues, donde las parado- 
jas agustinianas cobran toda su inmediatez y frescura, toda la riqueza 


(6) Véanse los sugerentes libritos del P. H. de Lubac: Paradoxes, Pa- 
rís, 1946; Nouveaux paradoxes, Editions du Seuil, París, 1955. En ellos, la 
huella espiritual de San Agustín, e incluso el recurso a sus modos, están bien 
acusados y asimilados, 
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de sus contenidos y la novedad de sus hallazgos y revelaciones. Lle- 
gan como «sonido de muchas aguas», confluencia de ríos de pensa- 
miento, lugar de cita de intuiciones adelantadas y reprimidas. 


«¿Qué es entonces mi Dios?... Sumo, óptimo, poderosísi- 
no, omnipotentísimo, misericordiosísimo y justísimo; secretísi- 
mo y presentísimo, hermosísimo y fortísimo, estable e incom- 

- prensible; inmutable, mudando todas las cosas; nunca nuevo, 
nunca viejo; renueva todas las cosas y conduce a la vejez a los 
soberbios sin ellos saberlo; siempre obrando y siempre en re- 
poso; siempre recogiendo y nunca necesitando; siempre sos- 
teniendo, llenando y protegiendo; siempre creando, nutriendo y 
perfeccionando; siempre buscando y nunca falto de nada. Amas 
y no sientes pasión; tienes celos y estás seguro; te arrepientes 
y no sientes dolor; te aíras y estás tranquilo; mudas de obra, 
pero no de consejo; recibes lo que encuentras y nunca has per- 
dido nada; nunca estás pobre y te gozas con los lucros; no eres 
avaro y exiges usuras. Te ofrecemos de más para hacerte nues- 
tro deudor, pero ¿quién es el que tiene algo que no sea tuyo, 


pagando Tú deudas que no debes a nadie, perdonando deudas - 


sin perder nada con ello? 

¿Y qué es cuanto hemos dicho, Dios mío, vida mía, dulzura 
mía, o qué es lo que puede decir alguien cuando habla de Ti? 
Y con todo, ¡ay de los que callan de Ti, porque no son más que 
mudos charlatanes!... ¡Apiádate de mí para que pueda ha- 


blar!» (7). 

Esta es la oración del que quiere hablar de Dios y acercarse a 
su realidad inconmesurable, abismal y patente, fasciente y sobreco- 
gedora. La palabra humana se hace tímida y anhelosa, como un hon- 
do quejido ahogado, que sólo el amor puede subir a los labios. A 
Dios se le busca invocándolo, después de haberlo ya encontrado, y 
se le encuentra en la tiniebla de la noche bajo la clara luz de su pre- 
sencia. El amor sella el momento del hallazgo con una nueva confesión 
de entrega a la búsqueda y otra nueva confesión de las bellezas del 
encuentro. 


«Te amo, Señor, no con conciencia dudosa, sino cierta. He- 
riste mi corazón con tu palabra y te amé... Y ¿qué es lo que 
amo cuando Te amo? No belleza de cuerpo, ni hermosura de 


(7) Conf., I, 4, 4-5. Trad. Vega, BAC, 
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tiempo, no blandura de luz, tan amable a estos ojos terrenos, no 
dulces melodías de toda clase de cantilenas, no fragancia de flo- 
res, de ungientos y de aromas ; no manás, ni mieles, ni miem- 
bros gratos a los amplexos de la carne... Y sin embargo, amo 
cierta luz, y cierta voz, y cierta fragancia, y cierto amplexo, 
cuando amo a mi Dios, luz, voz, fragancia y amplexo del hom- 
bre interior, donde resplandece a mi alma lo que no comprende 
lugar, y suena lo que no arrebata el tiempo, y huele lo que el 
viento no esparce, y se gusta lo que no se consume comiendo, 
y se adhiere lo que la saciedad no separa. Esto es lo que amo 
cuando a mi Dios amo. 
Pero ¿y qué es entonces?» (8). 
Sobre este nuevo interrogante se reemprende la marcha hacia cos- 


tas inexploradas del divino mar. El teólogo y el místico se entre- 
cruzan y aúnan en Agustín para esa inmensa travesía que es toda 
la vida humana, en busca del amado, con la herida jubilosa en el 
corazón, tal como la cantó líricamente nuestro San Juan: «¿Adónde 
te escondiste, Amado, y me dejaste con gemido? ». 

No podemos seguir a Agustín en toda la anchura y largura de su 
itinerario. Aunque forzándolo de una manera brusca y lamentable, 
hemos querido limitar nuestro propósito a un mínimo detalle, que 
se realiza en todos los momentos claves de la marcha, y a algunas apli- 
caciones prácticas que del mismo se pueden hacer para nuestra vida 
espiritual. El detalle es éste: hacer ver el acento que Agustín pone en 
el Deus exterior, para no incurrir en el malentendido de interpretar 
la interioridad agustiniana como llamada absoluta, como sola y pura 
invitación al ensimismamiento. De las paradojas agustinianas no se 
puede aceptar un solo miembro sin amputar injustamente una doctrina 
que no por repetirse menos deja de ser igualmente esencial en cada 
una de sus partes. 


1. DIOS PRESENTE Y AUSENTE, 


Todos sabemos que lo dicisivo y característico en un hombre no 
son las palabras sino la actitud, el temple y el tono como se dicen. 
La actitud y el tono vitales definen a veces el significado y normal- 


(8) Conf.. X 16, 83 ofr. Enarrat. im:Ps. 41,7. 
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mente la amplitud y hondura que a las palabras deban darse. Pero 
también aquí puede darse el equívoco. Y es limitar el hombre a lo 
sólo característico y que la interpretación falsee la totalidad olvidando 
los lados menos acusados, aunque no por eso menos reales. Y cabe, 
en el extremo, que sea la actitud y el temple del que interpreta quienes 
jueguen el papel decisivo en la amplitud y significación que vengan a 
darse a las palabras. Repito esta última frase: y cabe, en el extremo, 
que sea la actitud y el temple del que interpreta quienes jueguen el 
papel decisivo en la amplitud y significación que vengan a darse a las 
palabras. 

Creo que este es el caso de Agustín. Es evidente que San Agus- 
tín ha puesto un tono y un temple de reiteración e insistencia en la 
afirmación de la interioridad. Todos los que se han acercado de 
algún modo a la literatura agustiniana de los últimos decenios se han 
tenido que aguantar y hasta aprender de memoria el «noli foras ire, 
in teipsum redi» y el «inde admonitus sum redire ad memetipsum» 
y otras consignas del mismo significado. S. Agustín las pone cierta- 
mente como capitales, pero todos las hemos repetido hasta el aburri- 
miento. ¡Tan actuales y necesarias son en esta época de «alteración» 
para invitar con ellas al «ensimismamiento»...! 

Pero, sin embargo, lo que ya es problemático es si todos nos ha- 
bremos dado cuenta del alcance y contorno sistemáticos a que alude e 
implica la invitación agustiniana, En primer lugar, y a pesar de la 
posible copia de las frases, nada tiene que ver con el significado con. 
creto de la invitación de Plotino. El alma, para Plotino, es una ema- 
nación de la divinidad, lleva una partícula suya, es divina, y la 
llamada a la interioridad es para que pueda reencontrarse y verse y 
gozarse en la belleza de sí misma. Para San Agustín, en cambio, el 
alma no es divina, ni hay en ella substancia de divinidad, aunque 
exista en ella la imagen de Dios y no haya otra criatura más cercana 
e inmediata a El. «Hemos de confesar estas dos cosas: que el alma 
humana no es lo que es Dios y que nada de los criados está más pró- 
ximo a El» (9). 


(9) De Quant, An., 34, 37; Cfr. De Musica VI, 1, 1; De Vera Relig, 55, 
113; Conf. X, 26, 37; Non est pars Dei anima: Epist. 166, IL, 3. 
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Por lo tanto, y en segundo lugar, el llamamiento agustiniano no es 
para ensimismarse, sino para hallar a Dios. Es el primer paso de la 
«búsqueda interminable del infinito», un toque piloto de referencia 
al buen camino. 

Pocos autores cristianos, si exceptuamos algunos inspirados por 
él mismo, han insistido tanto en la afirmación de la presencia de 
Dios en el hombre como San Agustín. En la antropología agustiniana 
todo són alusiones y citas para apuntar, desvelar y dar a conocer 
esta presencia. Con todo, en la historia de su vida tenía Agustín una 
experiencia bien deprimente y dolorosa. Había rodado muchos años, 
en rabiosa inquisición de claridades, sin haber podido alcanzar esta 
verdad tan inmediata y elemental. Y sólo ahora, después del largo iti- 
nerario recorrido, analizado y repensado, aparecía la razón de todo. 


«Tú estabas conmigo, pero yo no estaba contigo... Tú estabas 
dentro de mí, y yo estaba fuera, y por fuera te buscaba; y de- 
forme como era, me lanzaba sobre estas cosas hermosas que 
creaste...» (10). 

«Tú me aguijoneabas con estímulos internos para que estu- 
viese impaciente hasta que tú me fueses cierto por la mirada 
interior...» (11). 

«Y ¿dónde estaba yo cuando te buscaba? Tú estabas cier- 
tamente delante de mí, mas yo me había apartado de mí mismo 
y no me encontraba, ¡cuánto menos iba a encontrarte a 
Ll)»: (12). 

Dios estaba oculto, pero no ausente. Quien estaba ausente era 
Agustín de sí mismo. Dios es siempre el inmediato y el próximo; 


pero es también el silencioso y el innominado. Tenía, pues, Agustín 


razones para que la llamada a la interioridad, al recogimiento y aca- 


llamiento interiores cobrara calidad y matiz de actitud permamente. 
Pero la lección no terminaba ahí. Cuando se trate de formular el 
principio completo, veremos que hay una segunda parte que es la 
que da sentido a la interpretación de la primera. La primera mirada 


(LOW. ConfouX 275 38. 

(11) Conf., VII 8, 12. 

(12) Conf., V, 2, 2; MI, 6, 11; In loann, Tract., 23, 10: «Si enim tu ipse 
a te longe est, Deo propinquare, unde potest?», etc., II, 5: «Lux non est 
absens, sed vos absentes estis a luce...». 
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del hombre hacia sí mismo, que es la que trata de originar y forzar 
Agustín, es para que se reconozca en lo que es, mudable y requirente, 
ansioso e insatisfecho, y que nada de lo que hay en él puede apa- 
ciguarle y plenificarle. Et si tuam naturam mutabilem inveneris, trans- 
cende et teipsum! Y si encuentras que es mudable tu naturaleza, 
transciéndete a ti mismo (13). 


II. IN TE, SUPRA ME... 


(En Ti, sobre mi... 


«Búsqueda de Dios» quiere decir en San Agustín proceso de inte- 
riorización y proceso de elevación del alma a Dios. Hemos visto el 
primer momento, que es punto de apoyo y no meta de arribo. Di- 
ríamos que hasta ahora había un progreso «horizontal» del hombre 
hacia sí mismo, significado por el enérgico desprenderse de las 
cosas y abrazarse a la columna de su interior. Y ahora comienza el 
proceso «vertical», de ascensión, estribando en la propia alma. Per 
ipsam animan ascendam ad illum, «por la misma alma subiré a El» 
(14). Ecce ego, ascendens per animan meam ad Te, «heme aquí as- 
cendiendo por mi alma hacia Tí» (15). 

Claro que es un proceso de ascensión muy singular, ya que es 
paralelo y proporcional al proceso de descenso del alma a sus propias 
honduras, al caminar del alma introduciéndose cada vez más en las 
moradas nuevas de su castillo interior. Descendite ut ascendatis, «ba- 
jad para que podáis subir» (16). En San Agustín la palabra tiene do- 
ble significado de humildad y recogimiento, y no se perdona de ordi- 
nario ningún contexto para insistir en ambas cosas a la vez. Con ello, 
tendríamos que hablar aquí de otra serie de condiciones que impone 
la búsqueda de Dios, sobre todo el tránsito de ese primer momento 
hacia el segundo. Tendríamos que citar, en primer lugar, la purifica- 
ción o catarsis (17); en segundo, la piedad (pietati humili, reditur in 
Te; non pie quaerunt et ideo non inveniunt, etc. (18); y en tercero, 


(13) De Vera Relig., 39, 72. 

CAN AGOON El, UL 

CONECOTRA A 23. 

(16 GORE IN pz. LO. 

(17) Conf., VIL, 8, 12; In loann, tract., 1, 7, passim. 

(181 Conta Ve3. Ay In loann; Traci 2S, ro: 7 etc LONA GOR 
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la invocación o la plegaria de la fe (Quarram Te, Domine, invocans 
Te, et invocem Te, credens in Te (19). Pero no vamos a detenernos 
ahora en ello. 

Lo que nos importa afirmar aquí es únicamente que Agustín no 
hubiera alcanzado a Dios si se hubiera quedado en sí mismo, ya que 
sólo transcendiendo la propia intimidad es posible subir hasta El y 
unirnos a El. Tenemos que hablar siempre con metáforas ateniéndonos 
a las condiciones humanas de nuestro conocimiento, de las que no nos 
es posible desprendernos. En realidad no se trata de un subir ni de 
un caminar, sino de un desligarnos espiritualmente de nosotros mis- 
mos para adherirnos a esa suprema presencia que nos sostiene desde 
el hondón más íntimo de nuestro ser y a la vez nos traspasa y 
trasciende por todos los poros de nosotros mismos. Copiemos, para 
expresarlo mejor, las mismas palabras de Agustín: «¿Dónde, pues, 
te hallé para conocerte, sino en Ti sobre mí? No hay absolutamente 
lugar, y nos apartamos y nos acercamos y no hay absolutamente lu- 
gar. ¡Oh Verdad!, tú presides en todas partes a los que te consultan 
y a su tiempo respondes a todos los que te consultan, aunque sean 
cosas diversas. Claramente tú respondes, pero no todos te oyzn cla- 
ramente» (20). 

Aparte de la referencia a las Confesiones, donde el proceso está 
estudiado con todo detalle según los distintos momentos (Cfr. libro 
X, cc. VI-XXVII) y de cuyo resumen final acabo de transcribir esa 
cita, yo quisiera detenerme sobre todo en la maravillosa Enarración 
del salmo 41, donde a la exactitud filosófica y literaria logra Agustín 
unir la más arrebatadora vibración lírica. Invito al lector a que no se 
contente con los pequeños trozos que voy a transcribir y ensaye por 
sí mismo una meditación reposada, y sobre la lengua original, de toda 
la pieza. 

El salmo viene a formular el incontrolable y universal deseo de 
posesión de Dios. «Como el ciervo herido desea la fuente de las aguas, 
así desea nuestra alma a Dios». Todos somos ese ciervo sediento. En 
especial, ese grito es el de toda la unidad cristiana (unitatis christia- 


(20) Conf. X, 26, 37. 
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nae) y singularmente de los catecúmenos... Agustín piensa en ellos 
con sabroso cariño. El salmo está dedicado a los hijos de Coré, que 
significa calvario, y está escrito para que entiendan: «in intellectum». 
¿Qué hemos de entender? Invisibilia eius, a creatura mundi, per ea 
quae facta sunt. Excitémonos, encendámonos, deseémos la fuente como 
el ciervo. En El está la fuente de la vida, y en su luz veremos la luz. 
El ciervo es veloz y solidario de los suyos, para que entendamos la ur- 
gencia y el espíritu de caridad que debe de apresurarnos. 

Pero he ahí que cuando estamos dispuestos para la marcha, cuando 
vamos a dar nuestro primer paso en alas de la fe, vienen nuestros 
enemigos y nos preguntan escépticamente: «Y bien, ¿dónde está tu 
Dios?». La pregunta se hace insistente, ronronea sin cesar, y llega 
a adentrarse, enojosa, con todo su peso de negrura, en la noche de 
nuestra peregrinación. 


«Y oigo todos los días: ¿Dónde está tu Dios? y las lágrimas 
me sirven de alimento, y noche y día medito aquejadumbrado 
en lo que he oído... Busco a mi Dios para, si es posible, no 
sólo creer en El, sino también llegar a verle. Veo lo que ha he- 
cho mi Dios, pero no veo al mismo Dios que lo ha hecho...». 

«Me fijaré en la tierra: ha sido hecha. Grande es la belleza 
de la tierra; pero tiene artífice. Milagros enormes son las si- 
mientes y los gérmenes vivos; ...veo la grandeza del circun- 
dado mar, me lleno de admiración y de estupor; pero todo esto 
tiene su causa. Dirijo mis ojos a los ciclos y veo la hermosura 
de los astros; admiro el esplendor del sol que abre la claridad 
del día y la paz de la luna que nos trae el consuelo nocturno. 
Son cosas maravillosas, dignas de ser laudadas y admiradas... 
Pero no se calma mi sed; alabo y admiro; pero sigo sediento 
del Hacedor de todas estas cosas». 


«Vuélvome a mí mismo, e inquiero quién soy yo que tales 
cosas busco. Tengo cuerpo y alma, y el alma es mejor que el 
cuerpo, y el alma es la que pregunta. ¿Acaso será Dios lo que 
es alma?... Pero el alma busca aquello que Dios es, para que 
no la mofen los que le susurran: ¿Dónde está tu Dios? El alma 
busca una verdad inconmutable, una substancia sin defecto, 
mientras ella es deficiente y cambiante, pues conoce, ignora, re- 
cuerda, olvida, ahora quiere, ahora no quiere. Y esta mutabili- 
dad no puede existir en Dios, pues si existiera ya no sería Dios 
y seguirían insultándome, diciendo: ¿Dónde está tu Dios?...». 
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«Al buscar a Dios, por tanto, en las cosas visibles y corpo- 
rales y no encontrarle; al buscar su substancia en mí mismo, 
cual si El fuera lo que soy yo, y no hallarlo, veo que Dios es al- 
go que está por encima de mi alma (aliquid super animam esse 
sentio Deum meum) ...He meditado la búsqueda de mi Dios y he 
deseado comprender sus atributos invisibles por las cosas que 
han sido hechas, y extendí mi alma por encima de mí mismo, y 
ya no resta a quien tocar sino es al mismo Dios (et non jam 
restat quem tangam nisi Deum meum). Allí, sobre mi alma, 
está la casa de mi Dios; alli habita, desde allí me mira, desde 
allí me crió, desde allí me gobierna, desde allí me guía, desde 
allí me conduce a la meta...» (21). 

Lo restante del comentario es un canto a la santa impaciencia 


inquisidora, al temblor y a la gloria del hallazgo; una relación de cómo 
nos atrae el abismo, de cómo vivimos en la noche, de cómo debe 
acompañarnos siempre la oración peregrina. Hay una ligera alusión 
al éxtasis y a su gozoso acompañamiento y de nuevo el reconoci- 
miento del peso de mortalidad que apesga nuestros pies a la tierra y 
nos obliga a estar alerta, haldas en cinta, siempre dispuestos para 
la tentación. Y por fín, el recurso a la esperanza, que ha de envol- 
verlo todo, y con ella la convicción de que la sed y el trabajo y el 
suspiro de nuestro corazón itinerante serán colmados: Salus vultus 
mel, et Deus meus!, «Alegría de mi rostro, y ¡Dios mio!». 


111. NOVERIM TE, NOVERIM ME! 


(Conózcate a Tí, conózcame a mi) 


Quisiera limitarme ahora —ya que el espacio no da para más— 
unas sencillas consecuencias prácticas de inmediata aplicación a 
la vida espiritual. Sabido es que Agustín insiste primordialmente en 

el conocimiento del hombre para desde él, desde la comprobación 
de nuestras ansias y de nuestras indigencias, urgir y apuntar a la exis- 
tencia y al conocimiento de Dios. No se trata de la excelencia ni de 
la jerarquía de objetos, sino de un recurso metodológico. En otro 


(21) Enarrat. in ps. 41, nn. 1-9. Entre otros lugares paralelos, yo seña- 
laría el de In loann. tract,, XX, 11 y 12. El análisis termina aquí con esta 
frase: «Transi ergo et animan tuam. Effunde super te animam tuam, ut con- 
tingas Deum de quo tibi dicitur: Ubi est Deus tuus?». 
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lugar he hecho notar («Las dos dimensiones del hombre agustiniano», 
p. 16) cómo la literalidad de las frases va casi siempre en este sen- 
tido: conózcame a mi, conózcate a Ti. Sin embargo, tampoco es única, 
ni exclusiva. En la primera oración de los Soliloquios, la formulación 
resolutiva es: «Deum et animan scire cupio», «deseo conocer a Dios 
y al alma. —¿Y nada más? —Nada absolutamente». Pero a lo que hay 
que atender sobre todo es a la doctrina general. Y en esa doctrina 
vemos que lo primero que hay que tener en cuenta es el estado del 
sujeto a quien hemos de dirigirnos y su grado de perfección. En tér- 
minos generales, en los que siempre cabe una excepción, hemos de 
decir que al disipado y huído de sí mismo (a seipso fusus), se le ha 
de invitar al recogimiento, a la interioridad y a la auscultación del - 
latido de sí mismo. Es el primer paso. Por el contrario, al adelan- 
tado, al que va progresando en la vida del espíritu, hemos de orien- 
tarle a que insista en el conocimiento de Dios, al acercamiento y 
consideración más reiterados de sus perfecciones, para que, desde' 
allí, vea lo que le falta, su pequeñez y dificultades e imperfecciones, 
a la vez que los atractivos y la belleza y la dignidad de la divinidad 
para que de todo ello bróte el convencimiento de la humildad y el 
suspiro de la plegaria y el anhelo de la entrega y el ansia de la fusión 
en el divino abrazo. 

Las palabras que voy a transcribir de Santa Teresa —subrayando 
algunas por mi cuenta— expresan admirablemente esta segunda cara 
de la doctrina sobre la que no suele insistirse debidamente. Al final 
pondré también otras palabras de Agustín. (Pido perdón por lo largo 
de las citas, aunque creo que queda bien compensado por lo que 
tienen de sabroso). : 


«...La humildad siempre labra como la abeja en la colme- 
na la miel, que sin esto todo va perdido. Mas consideremos que 
la abeja no deja de salir a volar para traer flores; así el alma, 
en el propio conocimiento, créame y vuele algunas veces a con- 
siderar la grandeza y majestad de su Dios. Alí hallará su bajeza 
mejor que en sí misma, y más libre de las sabandijas adonde 
entran en las primeras piezas, que es el propio conocimiento». 

«No sé si queda dado bien a entender, porque es cosa tan 
importante este conocernos que no querría en ello hubiese ja- 
más relajación, por subidas que estéis en los cielos. ...Mas bus- 
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que cómo aprovechar más en esto; y a mí parecer jamás nos 
acabamos de conocer si no procuramos conocer a Dios, mirando 
su grandeza, acudamos a nuestra bajeza; y mirando su limpieza, 
veremos nuestra suciedad; considerando su humildad veremos 
cuán lejos estamos de ser humildes». 

«Hay dos ganancias en esto: la primera está claro que pa- 
rece una cosa blanca muy más blanca cabe la negra, y al con- 
trario la negra, cabe la blanca; la segunda es, porque nuestro 
entendimiento se hace más noble y más aparejado para todo 
bien tratando a vueltas de sí con Dios; y si nunca salimos de 
nuestro cieno de miserias, es mucho inconveniente» (22). 

Este es el sentido de la «exterioridad» divina a que queríamos 
aludir desde el comienzo. Todas las predicaciones que hacemos de 
Dios han de tener en cuenta nuestra condición de hombres y que las 
hacemos desde el hombre. La analogía hay que llevarla hasta los 

- más mínimos rincones y los más alejados extremos, si no queremos 
caer en la trascendencia inaccesible o en la inmanencia clausurada 
- o en el agnosticismo radical. Dios es interior y exterior, siempre en 
relación al hombre. No está abarcado por nosotros mismos en el 
trémulo espacio de nuestro interior, sino que nos trasciende; está en 
nosotros porque nosotros estamos en El, porque sólo estribando en 
El podemos subsistir (sí non manebo in illo, nec in me potero) (23); 
pero está fuera de nosotros porque nos ha creado, porque no depende 
- en nada de nuestro ser, porque es absoluto y providente y eterno e 
inconmutable. De El nos vienen todas las cosas y por eso nos ha de 
venir también la luz de nuestro conocimiento. 


«Tú no puedes ser luz para ti, no puedes, ¡no puedes! Tienes, 
pues, que exclamar: Señor, Tú eres mi iluminación, ilumina mis 
E tinieblas» (24). 
a «Obsecro te, Deus meus, et meipsum me indica: Yo te supli- 
co, Dios, que me des a conocer a mí mismo, para que pueda con- 
fesar a mis hermanos cuanto hallare en mí de malo... He aquí 
que veo en Tí, ¡oh Verdad!, que no debían conmoverme las 
E alabanzas por causa de mí, sino por utilidad del prójimo, y 
E no sé si tal vez es así; pues en este asunto me soy menos cono- 
3 cido a mí que Tú» (25). 


(22) Moradas primeras, 2, 8-10. 
dor... MIS LE ME 
(24) Serm., 182, 5; Cfr. In loann. tract., 12, 13. 
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«Tú eras la luz indeficiente a la que yo consultaba sobre 
las cosas, si eran, qué eran, y en cuánto se debían tener; y de 
ella oía lo que me enseñabas y ordenabas. Y esto lo hago yo 
ahora muchas veces; y esto es mi deleite; y siempre que puedo 
desentenderme de los quehaceres forzosos, me refugio en este 


placer» (26). 
Este es el itinerario agustiniano que va desde el «Dios buscado» 


hasta el «Dios contemplado». A partir de aquí comienzan lo que po- 
dríamos llamar los éxtasis de Agustín. Son siempre el momento cum- 
bre en la dialéctica ascensional. Pero antes está este ir y tornar de sí 
mismo a Dios y de Dios a sí mismo, en círculo constante e inacabado 
enriquecimiento del hombre. Dios «está en el centro de lo que pienso 
y de lo que hago», decía Blondel, con acento y espiritu agustinianos. 
«Para ir de mí a mí mismo paso sin cesar por «El» (L”Action, pági- 
na 436). La riqueza de nuestra intimidad, aquí como en todos los 
órdenes estará medida por la proporción en que somos también lo 
otro, en que somos también exterioridad recogida, acunada y asimi- 
lada por el fuego y la vida de nuestro castillo «interior». 


(25) Conf. X, 37, 62, 
(26) Conf., X, 40, 75. 
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La concepción agustiniana del hombre se apoya en dos grandes 
ideas, al parecer contrapuestas, pero en realidad complementarias. La 
primera es considerar al hombre como una interioridad, una «soledad 
radical» diríamos hoy, en la cual ha de descubrirse a Dios entablando 
un diálogo íntimo y trascendente con El. La segunda es ver a ese 
mismo hombre como «ser en relación», como ser social, o si se quiere 
como un «ser en el mundo». Ambas dimensiones son simultáneas, 
no pueden separarse, por eso crean una tensión. En el orden espiri- 
tual la primera tiende al «otium sanctum», a la soledad contemplativa; 
la segunda engendra la «necessitas charitatis», que no permite el so- 
siego, porque ha de imponerse el trabajo por el Reino de Dios. El 
encuentro con Dios es una llamada para el apostolado, porque «la 
caridad de Cristo nos urge» y es preciso evangelizar. De ahí que no 
pueda separarse nunca en el agustinismo lo contemplativo de lo 
activo. 

San Agustín prepara el apóstol en la vida de comunidad, que ya 
es un apostolado. La vida común sería la elegida por él, aun pensan- 
do sólo en la vida contemplativa, por considerarla necesaria para 
desarrollar y santificar la tendencia social del hombre, pero, mirando 
al apostolado, es más necesaria porque nadie será apóstol para los de 


(*) Este artículo continúa los comentarios a la Regla de San Agustín pu- 
blicados con el título de «La Vida Religiosa en San Agustín», del P. 
César Vaca. Corresponde a la meditación 67 con la que comienza el tomo 
IV y el comentario al capítulo VIII de la Regla. 
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fuera, si antes no ha sido capaz de formarse como «hombre de comu- 
nidad». Para S. Agustín la vida común no es una mera disciplina, sino 
una forma de vida, una madurez espiritual y humana. De ahí que los . 
detalles que regulan la convivencia le sirvan continuamente de punto 
de apoyo para formular elevados principios de espiritualidad. Dispu- 
tar, por ejemplo, por causa de que un hábito sea más o menos nuevo, 
es indicio de falta del «hábito santo del corazón». La caridad en la 
que se resume la perfección o santidad se muestra y se demuestra en 
la actitud ante lo común. 

En este sentido, la profundidad e importancia de este capítulo de 
la Regla es primordial. Necesitaremos repetir algunas ideas ya medi- 
tadas en el capítulo primero con una meditación preparatoria para 
demostrar el punto de apoyo. que la vida religiosa común tiene en 
el modo de ser del hombre. 

Meditando a San Agustín es inevitable volver siempre a encontrarse 
con las mismas ideas. Al fin, es ley del pensamiento humano el dis- 
currir en círculo, aunque, si se quiere progresar, la marcha debe 
ser en espiral. Volver sobre los mismos conceptos, pero situándolos 
en otro plano, enriquecidos con nuevos elementos. Partiremos, pues, 
de ideas conocidas sobre la concepción: agustiniana del hombre, para 
situarlas en el plano de la vida común. 


EL HOMBRE COMO SER AMOROSO 


En la entrada de la idea agustiniana del hombre encontramos sus 
conocidas definiciones: «Homines sunt voluntates», «Homo capax Dei», 
«Fecisti nos Dómine ad te, et inquietum est cor nostrum donec re- 
quiescat in te», «Pondus meum amor meus: ab eo feror quocumque 
feror». El hombre es, pues, dinamismo, una vida, movimiento «hacia» 
algo. Se siente inevitablemente arrastrado a buscar lo que le falta en 
lo cual hallará su reposo y su felicidad. Ese algo, es más bien, 
un Alguien, Dios, en quien únicamente se hallará el reposo definitivo, 
no alcanzado en esta vida de manera estable, sino entrevisto y más 
apetecido por alcanzarlo sólo por la fe, «en espejo y como enigma» 
(S. Pablo), que despierta nuevas ansias de posesión acabada, dic- 
tando el «cupio disolvi et esse cum Christo» y el «muero porque 
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no muero», de S. Pablo y Sta. Teresa, espíritus —valga el salto 
anacrónico en el primero— profundamente agustinianos. 


La consideración dinámica, y por consiguiente apasionada, del 
hombre es lo que vale a San Agustín la simpatía del hombre mo- 
derno, sacudido por las ansias e inquietudes de la actual insatisfac- 
ción. En la misma línea que las definiciones agustinianas está el 
«hambre de ser» de Unamuno, el «deseo de ser» de Ortega, la 
«pasión» de Sartre. Las diferencias, sin embargo, con estos y otros 
pensadores son notables, porque San Agustín dirige de manera directa 
el hombre a Dios, mientras que Unamuno, por ejemplo, cuando enlaza 
su «hambre de ser» con el «hambre de ser Dios», nos sobrecoge al 
descubrir allí latente una soberbia, que recuerda el «seréis como 
dioses». Y Sartre frustra la definición al dejarla vacía, «inútil», por 
negar el objeto propio de la misma en su ateísmo. 


Si analizamos el dinamismo humano en sí mismo, antes de verle 
referido a un objeto conocido, podemos preguntar: ¿Qué es lo que 
el hombre desea ser? Y la primera respuesta es que el hombre, todo 
hombre, desea ser él mismo, mantenerse en propia existencia, per- 
durar, no acabarse y sentir la seguridad de supervivencia. El fondo 
dramático de la condición humana está mantenido porque el ansia 
de ser siempre se monta sobre una realidad innegable, la de la limi- 
tación, la de la temporalidad, la de la contingencia y la de la muerte. 
Existe un miedo a la muerte entrañado en lo más recóndito del 
ser humano, inconsciente y desesperado, porque la muerte se siente 
como algo inevitable. Al mismo tiempo se siente la realidad de la 
inmortalidad. Es el encuentro de las dos dimensiones fundamentales 
de lo humano, la temporal y la eterna, que, aparte de la forma cons- 
ciente que adquieran en cada uno operan como profundas fuerzas 
vitales, desde el núcleo más secreto de la condición humana. 


Lo que es la muerte como término inevitable y temido de la vida 
temporal del cuerpo, es el terror para la inteligencia, el mal para 


la voluntad; no llegamos a librarnos de ellos; nuestra verdad y nues- 


tro bien en el mundo son huidizos, insuficientes, frágiles. Así como 
no tenemos vida sin muerte, tampoco alcanzamos la verdad sin algo 
de error, ni el bien sin mezcla de algún mal. 
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Los antiguos nos dejaron este axioma: «Bonum est quod omnia 
appetunt». Todos queremos lo que nos falta, aquello que no somos, 
que está más allá de nuestra limitación: eso es un bien, el Bien. Como 
necesitamos ingerir frecuentemente alimentos para mantener la vida 
del cuerpo, nos es imprescindible asimilar verdad, alimentarnos de 
un conocimiento exacto de las cosas para no perder la razón. Y nece- 
sitamos igualmente amar objetos buenos, que nos produzcan satis- 
facción. 

Una vez adquiridos los bienes que satisfacen nuestra ansia, se 
produce también en el hombre una cierta cantidad de bien. Entonces 
entra en juego otro viejo axioma escolástico: «Bonum est diffusivum 
sui». El bien tiende a comunicarse y difundirse fuera de quien lo 
posee, Hasta dónde esta tendencia es virtud de generosidad o simple 
dinamismo de la condición humana, que no soporta la posesión exclu- 
siva sin tener alguien a quien comunicarlo, porque en esa comunicación 
se encuentra un nuevo placer, no nos interesa de momento, sino 
señalar que en la estructura más elemental del ser humano existe ya la 
inclinación a comunicar el bien poseído. 


EL AMOR, PRINCIPIO DE LA SOCIEDAD 


Cuando amamos no nos conformamos con amar las cosas in- 
animadas. Necesitamos encontrar una respuesta en ellas, sentirnos 
amados por ellas. San Agustín formuló exactamente el nacimiento 
del amor en su adolescencia así: «Et quid erat quod me delectabat, 
nisi amare et amari?» (1). Las dos formas, activa y pasiva del verbo 
amar, para indicar que la necesidad es doble, queremos las cosas 
que nos faltan, los bienes que han de producirnos satisfacción y, al 
mismo tiempo, el bien existente en nosotros necesita ser deseado, que 
otros vengan a pedirlo y nos amen por encontrarnos capaces de ha- 
cerlos felices a ellos. 

El «servir para algo» o «ser necesario a alguien» es uno de los 
resortes más elementales del hombre. Todos hemos pasado, siendo 
niños, por el momento de impaciencia y de ansiedad que nos embar- 


(1) Confes. 2, 2; PL, (327675: 
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gaba cuando se trataba de «elegir» a unos cuantos para un quehacer, 
para formar parte de un equipo o para encomendar una tarea. Allí 
estaba el jefe, «escogiendo» entre muchos, a los que parecían valer 
más. Si éramos elegidos mos sentíamos seguros, invadiéndonos la 
confianza; si no merecíamos la elección, surgía una tristeza o un 
desaliento, siquiera fueran momentáneos. Más tarde, a lo largo de la 
vida, el mismo sentimiento permanece agazapado en el fondo del 
corazón. Hay muchas tristezas y amarguras cuyo origen se esconde 
en la sensación de no servir para nada, de no merecer ser elegidos 
por otros para formar parte de su vida. Pocos hombres hay que no 
respondan a la llamada de quien se les acerca diciéndoles: «Te 
necesito. Tu trabajo, tu talento, tu colaboración me son preciosas e 
indispensables». Caen las barreras de la oposición, se ganan parti- 
darios y ayudas donde se pensaba encontrar resistencias y absten- 
ciones: se ven de otro color las cosas y los partidos, sólo porque se 
ha valorado nuestra existencia y nuestra personalidad. 

De la mutua dependencia que tenemos unos con otros, de esta 
doble corriente de sentir a los otros necesarios para nuestra propia 
felicidad y de complacernos en ser imprescindibles para la suya, 
surge la vida social, que no es simple contacto o necesidad material, 
sino, sobre todo, relación personal con almas, con seres conscientes 
dotados de inteligencia y sobre todo de corazón. «Homo... factus 
est unus, sed non relictus est solus. Nihil enim est quam hoc genus 
tam discordiosum vitio, tam sociale natura» (2). 

Cuando Dios creó a Eva como compañera de Adán, lo hizo porque 
«no era bueno que el hombre estuviera solo» (3). Es cierto que el 
pecado sembró la discordia entre los hombres, pero no destruyó la 
tendencia de la sociabilidad, únicamente la perturbó, envenenándola, 
como lo hizo con otras tendencias naturales. El hombre es por su 
intrínseca condición, «ser en relación», ser social. No podrá alcanzar 
nunca la perfección humana ni la sobrenatural sin purgar del pecado 
esta relación y sin elevarla al plano de la gracia. 

Los dos mandamientos en los cuales se encierra toda la Ley, 


(2) De Civ. Dez, 12, 27. PL. 41, 376. 
(3) Gen. 2, 18, 
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del amor a Dios y al prójimo, son un perfeccionamiento de la con- 
dición humana como relación con otro; en el primer caso el Otro 
es Dios; en el segundo los demás hombres, que han de ser amados 
en nombre y por causa de Dios. La Gracia no altera la Naturaleza 
ni la deforma; simplemente la purifica y eleva. El motivo por el 
que amaremos a los otros será sobrenatural, la Gracia prestará 
fuerzas y aspectos nuevos para que el amor se desarrolle, pero debajo 
de ella late la condición humana de sociabilidad, 'sin la cual no se 
realiza a sí misma, ni adquiere la plena fructificación de sus posi- 
bilidades. Este punto merece consideración un poco reposada. 


PARENTESIS SOBRE LA PERSONALIDAD 


No es simple curiosidad la insistencia en averiguar las tendencias 
naturales del ser humano, cuando se intenta un trabajo espiritual, 
porque el intento de construir direcciones de vida y comportamiento 
que no estén relacionadas con tendencias naturales es un error 
y a la corta o a la larga un trabajo perdido. Lo construído en contra 
de las fuerzas básicas del ser o sin estar mantenido por ellas, es 
artificio y antinaturaleza; no puede perseverar. 

Por eso es importante conocer los elementos primordiales que 
en el hombre constituyen sus fuerzas o materia prima, sobre las cua- 
les actuarán los otros elementos que las modelan para forjar la perso- 
nalidad. Dicho así, en tan breves palabras, no puede ser bien com- 
prendido. Expliquémonos. 

Sin salir del pensamiento agustiniano, en el hombre se instalan 
u operan fuerzas pertenecientes a tres planos distintos: el cuerpo, 
el alma y el espíritu. S. Agustín se planteaba el problema humano - 
así: «Quid anima valeat in corpore, quid in seipsa, quid apud 
Deum?» (4). Pero en esta misma pregunta se insinúa ya una cues- 
tión fundamental: el cuerpo, con sus fuerzas biológicas, que hemos 
dado en llamar impropiamente instintos, o el espíritu, no pueden 
actuar sin el alma. Las potencias animales del hombre no se ponen 
en marcha sin que el alma las vitalice y las preste su vigor. A pesar 


(4) De quant, ani, 33, 70. PL, 32, 1073. 
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de ello, de tal modo adquieren autonomía y se oponen a veces al 
alma racional, al Yo, que el mismo San Agustín no vaciló en hablar 
de «dos voluntades» opuestas, como vivencia interna que se tiene 
de la resistencia pasional a someterse a la voluntad consciente (5). 

Dejando a un lado los altos estados místicos, en los cuales la 
acción del Espíritu parece arrebatar al alma. En la acción que lla- 
mamos ordinaria, aunque sobrenatural, el Yo permanece como cen- 
tro de acción responsable. Incluso. cuando San Pablo pronunció su 
«vivo yo, pero ya no soy yo, sino que es Cristo quien vive en 
mi» (6), su personalidad no ha sufrido violencias, sigue diciendo Yo, 
consciente de sí mismo y de cuanto acontece en el campo de su 
interioridad. ' 

Tenemos, asi, tres fuentes de energía: lo instintivo, lo volun- 
tario y racional, y la gracia. Cuando alguna de ellas se impone al 
Yo, desaparece la libertad. Mientras no se llega a tales extremos, el 
alma percibe la fuerza pero es preciso que sepa asumirla en la 
síntesis interior, desde donde la personalidad se integra para su 
acción externa, social, para el comportamiento, que es lo que nor- 
malmente llamamos personalidad: la configuración social del Yo. 

Una personalidad es, por consiguiente, el resultado de un trabajo 
de integración de una serie de fuerzas, que van siendo modeladas 
por el Yo, Pero a su vez, ese mismo Yo posee, además de su misma 
fuerza propia, las asimiladas de las otras dos fuentes de energía 
y es dirigido por una serie de normas y estímulos externos, que han 
tomado como objetivo o ideal de vida. La complejidad, que no hago 
sino esbozar, aparece en toda su diversidad. 

¿Qué papel juega en todo esto el sentimiento o tendencia de 
comunidad? En las tres zonas de vitalidad, las inclinaciones a la 
relación con otros están presentes en la estructuración de la perso- 
nalidad. Los instintos exigen otras vidas con que tomar contacto y 
satisfacción, siquiera sea en la posesión carnal de los cuerpos, el 
alma busca otras almas, con quienes entablar diálogo, y el espíritu 
también exige la comunión caritativa. De tal suerte, que no puede 


(5) Confr. sobre esto la Meditación 54, tomo IIT. 
(6) Galat. 2, 20. 
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darse una maduración adecuada de la personalidad total, sin haber 
integrado la relación interhumana, que pone en marcha dichas ten- 
dencias, sin cuyo ejercicio permanecería incompleta y solitaria una 
condición hecha para comunicarse y convivir. 

San Agustín organiza la vida común, fundamentalmente para 
dos fines. El primero para que, en la vida común, adquiera la per- 
sonalidad de cada uno el desarrollo completo de sus posibilidades. El 
segundo, para preparar a cada miembro de la comunidad para el 
trabajo de apostolado, que es una forma de relación mucho más 
amplia y rica. No se puede, efectivamente, realizar el apostolado, 
sin poseer una preparación suficiente en el sentido relacional, de 
hombre a hombre, porque el apostolado intenta, algo más que la 
perfección en la convivencia, pretende convertir al apóstol en centro 
de atracción de otras vidas, que han de verse atraídas y suavemente 
inducidas a participar en los mismos ideales y en las mismas direc- 
trices de vida y de acción. 


PROPIEDAD Y SENTIDO DE COMUNIDAD 


Es una vieja definición de la propiedad, el derecho de usar de 
algo con exclusión de otros. El término y la idea de exclusión se 
transforma en resquicio por donde el egoísmo encuentra capacidad 
de desarrollo. Es muy fácil, y la experiencia lo hace patente, que 
se ponga el acento, menos en el derecho de usar de algo y más en la 
satisfacción de ver a los otros excluídos de su uso. Saberse propie- 
tario de algo parece engrandecer al mezquino, que necesita extender 
su pequeñez sobre las cosas, creyendo que así se hace él mismo 
mayor y mejor. La ambición y la avaricia son insaciables, haciéndose 
insensibles a la necesidad ajena, que tal vez vive míseramente al lado 
de la riqueza del gran propietario. 

Los grandes problemas del mundo actual, mirados a todo lo ancho 
de la humanidad, como los problemas llamados sociales, en círculos 
más limitados de naciones o de grupos humanos aún más reducidos, 
en el fondo están mantenidos por el ansia insaciable de propiedad 
de unos pocos privilegiados, a cuyas puertas viven miles de otros 
hembres desprovistos de los medios de vida indispensables o sufi- 
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cientes para satisfacer sus necesidades primordiales o para mantenet 
una situación digna de su realidad humana. 


La propiedad sobre las cosas externas al hombre, sobre la tierra 
y los bienes temporales, es el primer punto de contraste para el des- 
arrollo de los sentimientos de comunidad y de fraternidad humanas. No 
puede, de ningún modo, sentirse en convivencia el excesivamente rico 
con el excesivamente pobre. Se abren abismos entre los dos, que los 
separan en clases, en estilo de vida, en lejanías de intimidades aisladas. 
El noble y el plebeyo de los tiempos pasados tenían reglas de vida 
diferentes, otro código de comportamiento, no podían sentirse heri- 
dos por los mismos hechos ni reaccionar igual ante idénticas situa- 
ciones. Nos parece que en la vida moderna, con su democracia y 
su 'igualitarismo social ha roto estas barreras acercando a los hom- 
bres. Sólo es esto verdad hasta cierto punto. Sigue habiendo muchas 
distancias, fronteras rigurosas entre quienes hablan la misma lengua, 
trabajan en la misma empresa y se ayudan con los mismos fines. 

No basta la comunidad de bienes para crear un sentimiento de 
fraternidad. En esto radica el error del comunismo. Pero también es 
cierto que, sin la primera comunidad de lo externo, resulta impo- 
sible la comunidad de espíritu. La experiencia nos enseña que en la 
vida religiosa, aun donde vige con mayor rigor la vida común, el 
egoísmo se mantiene de otras diferencias para separar los corazones. 
Pero si la comunidad en el uso de los bienes no ha logrado imponerse, 
la separación de almas es todavía más acentuada. 

En todo el capítulo octavo de la Regla iremos contemplando el 
tránsito que hace San Agustín, entre el detalle menudo atañente a la 
propiedad de las cosas y la disposición espiritual de la caridad. Es 
un contraste entre lo vulgar y lo sublime, que se explica porque el 
apego a las cosas terrenas inhabilita absolutamente al espíritu para 
establecer la unión de caridad. Lo temporal nos limita, pero además, 
al excluir a los otros, les negamos algo que nos convierte en malos. 
Necesariamente adoptamos una postura opuesta y contraria a la 
caridad, cuando no dejamos a los otros disfrutar de algo que nos 
reservamos con exclusividad. 

La caridad perfecta no surge de la simple supresión de obstáculos 


61 


P. CESAR VACA 


levantados por la propiedad privada; será preciso cultivarla de modo 
positivo, porque más que ninguna otra virtud, la caridad no es sim- 
ple carencia de defectos o de vicios, pero la comunidad de bienes, 
instala una forma de vida favorable al desarrollo del amor mutuo. 

Por último, no quiero dejar sin mención la idea de que la vida 
común, en el sentido en que San Agustín la establece y especialmente 
la comunidad de bienes, si es cierto que tiene a su favor un senti- 
miento natural del hombre como ser social, ha de luchar con otra 
tendencia también natural, la del sentimiento propietario. La vida 
común no es enteramente «natural», sino sobrenatural en los motivos 
que la inspiran. Vencer el sentimiento propietario supone un esfuerzo 
contra las inclinaciones egoístas de la naturaleza humana mal inclinada 
por el pecado original. De aquí que la caridad y la gracia hayan de 
estar presentes, no sólo para completar el sentido de comunidad 
posterior al desprendimiento de los bienes temporales, sino para ins- 
talar este desprendimiento haciendo a los otros partícipes de lo nues- 
tro. Los elementos sobrenaturales, se hacen indispensables desde el 
primer momento, desde que comenzamos a caminar hacia Dios. 
Como aprendimos en el Catecismo, sin la ayuda de Dios «no po- 
demos comenzar, ni continuar ni concluir nada conducente para la vida 
eterna». La lucha mantenida por San Agustín contra los semipela- 
gianos estaba centrada en estos comienzos. 

Podemos ya entrar en la consideración detallada del capítulo 
octavo, sin asombrarnos de encontrar la mezcla de lo circunstancial 
con lo grande de los principios. Es el estilo agustiniano: medir las 
pequeñeces de la vida con la mirada de la eternidad y considerar cómo 
perdemos muchas veces lo eterno por dejarnos atar por las flaquezas 
temporales. 
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BESOS 


El amor, fuerza profunda de las acciones humanas 


Al vernos forzados a iniciar por algún punto esta sección de tex- 


tos, hemos preferido elegir uno de aquellos en que nos parece se re- 
vela esencialmente el espíritu agustiniano: la ordinata dilectio. Pero 
antes de hablar de ordenación y jerarquía de los amores, es conve- 
niente identificar la existencia y trascendencia del amor en orden a 
la acción, perfeccionamiento o perversión del hombre. 


Ofrecemos, pues, en este primer número, un manojo de fragmen- 


tos en los que se manifiesta el amor como la fuerza profunda y to- 
tal que impele al hombre a obrar desde sus más secretas raíces. 
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«El cuerpo por su peso tiende a su lugar. El peso no sólo impulsa 
hacia. abajo, sino al lugar de cada cosa. El fuego tira hacia arri- 
ba, la piedra hacia abajo. Cada uno es movido por su peso y 
tiende a su lugar. El aceite, echado debajo del agua, se coloca so- 
bre ella; el agua derramada encima del aceite, se sumerje bajo el 
aceite; ambos obran conforme a sus pesos, y cada cual tiene su 
lugar. Las cosas menos ordenadas se hallan inquietas: ordénanse 
y descansan. Mi peso es mi amor; él me lleva doquiera soy lle- 
vado». (Contes. XIII, IX, 10; trad. P. Angel C. Vega, O. S. A.) 


«Existe un amor con el que se ama lo que no debe amarse, y 
este amor lo odia en sí mismo el que ama aquél con que se ama 
lo que debe amarse. Los dos pueden coexistir en un mismo su- 
jeto. Y el bien del hombre radicará en esto: en que, medrando 
aquél por el que vivimos bien, desmedre éste por el que vivimos 
mal, hasta que logremos una salud perfecta y se trueque en bien 
toda nuestra vida. Si fuesemos bestias, amaríamos la vida car- 
nal y lo conforme al sentido. Esto sería un bien suficiente para 
nuestros deseos, y, yéndonos bien en él, no buscaríamos más. 
Asimismo, si fuéramos árboles, no podríamos amar cosa alguna 
con conocimiento sensitivo, pero apeteceríamos todo aquello que 
nos tornara más feraz y fértilmente fructuosos. Y, si fuéramos pie- 
dras, agua, viento, fuego o algo por el estilo, sin sentido y sin 
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vida, no nos faltaría una especie de tendencia a nuestros propios 
lugares y órdenes. Las tendencias de los pesos son como los amo- 
res de los cuerpos, bien busquen con su pesantez lo bajo, bien con 
su levedad lo alto, pues como el ánimo es llevado por el amor 
doquiera vaya, asi el cuerpo lo es por su peso». (De Civ. Dei, XI, 
28; trad. P. José Morán, O. S. A.) 


«¡Qué cosas no hace el amor! Hartas veces el amor es reprobable 
y lascivo; mas ¡qué fatigas arrostran los hombres, qué indignida- 
des e intolerables acciones no realizan, ya sea por amor al dinero, 
lo que se llama avaricia; ya por amor a la honra, lo que se dice 
ambición; ya por amor a la belleza corporal, lo que se llama 
lascivia! ¿Quién puede numerar todas las especies de amor? 
Pues ved ahora cómo, sin embargo, todos los amadores tra- 
bajan, sin sentir lo que padecen, y redoblan los esfuerzos 
a tenor de las dificultades. Siendo, pues, los hombres en su 
mayoría cuales son los amores (el toque de la vida se cifra o 
está en saber elegir el amor), ¿qué te pasmas si quien pone su 
amor en Cristo y quiere seguirle se niega a sí mismo por amor?». 
(Sermón 96, 1, ML. Trad. P. Amador del Fueyo, O. S. A.; BAC, 
59,1). 


«El amor no puede vacar. Pues en cualquier hombre ¿quién obra, 
aun el mal, sino el amor? Muéstrame uno que se haya dado al 
amor y no obre nada. Los crímenes, los adulterios, los atentados, 
los homicidios, toda clase de lujuria ¿no los obra el amor? Purga 
tu amor; el agua que corre a la cloaca, canalízala a tu huerto: las 
impetuosas tendencias hacia el mundo, diríjalas al artífice del 
mundo. ¿Acaso se os dice: no améis? De ningún modo. Seréis 
perezosos, estaréis muertos, seréis dignos de desprecio y mise- 
rables, si no amáis algo... Amad, pero considerad lo que amáis. 
El amor de Dios, el amor del prójimo se llama caridad; el amor 
del mundo, de este siglo, se llama cupiditas». (Enarrat. in ps. 
XXXI, 5). 


«La belleza del cuerpo, bien creado por Dios, pero temporal, ín- 
fimo y carnal, es mal amado cuando su amor se antepone al de 
Dios, bien eterno, interno y sempiterno. Así, cuando un avaro ama 
el oro abandonando la justicia, el pecado no es del oro, sino del 
hombre. Y así se ha toda criatura, pues, siendo buena, puede ser 
amada bien y mal. Es amada bien cuando se guarda el orden, y 
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mal cuando se perturba. He expresado brevemente esta idea en 


- verso en un elogio del Cirio: Estas cosas son tuyas y son buenas, 
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porque tá, que eres bueno, las creaste. Nada nuestro hay en ellas 
sino nuestro pecado, al amar en tu lugar lo creado por tí, invir- 
tiendo el orden». (De Civ. Dei, XV, 22. Trad. del P. José Morón, 
Os AS 


«¿Quién será capaz de enumerar la infinidad y gravedad de los 
maleb a que está sujeta la sociedad humana en esta mísera con- 
dición mortal?... Y ¿qué decir de los choques del amor, descritos 
por el mismo Terencio, injurias, sospechas, enemistades, guerra 
hoy y mañana paz? ¿No es verdad que las copas humanas re- 
bosan de estos licores? ¿No es verdad que esto sucede también 
con frecuencia en los amores honestos entre amigos?» (De Civ. 
Dei, XIX, 5. Trad. P. José Morán, O. S. A.). 


«No hubo necesidad de dar un precepto para que el hombre se 
amase a sí mismo y también a su cuerpo; lo que somos y lo que 
es inferior a nosotros, como pertenece a nosotros, lo amamos por 
la ley inviolable de la naturaleza, lo cual también se promulgó 
en favor de las bestias, porque todas las bestias se aman a sí y 
a sus cuerpos. Restaba que se nos entregasen preceptos para 
amar lo que está sobre nosotros y lo que se halla junto a noso- 
tros. El evangelista dice: Amarás a tu Dios y Señor con todo tu 
corazón, con toda tu alma y con toda tu mente; y a tu prójimo 
como a tí mismo. En estos dos preceptos se incluye toda la ley y 
los profetas» (De Doctr. christ. 1, 26, 27. Trad. P. Balbino Mar- 


tín, O. $. A.). 


? 


«Si quieres, pues, evitar la miseria, ama en ti esto mismo que 
es para ti la razón de querer ser, porque cuanto más y más 
quieras ser, tanto más te aproximarás al que es por excelen- 
cia (...) Así, pues, cuanto más amares el ser, tanto más desearás 
la vida eterna y con tantas más ansias desearás ser formado 
de manera que tus deseos no sean temporales, ni injustos, por 
causa del amor de las cosas temporales, ni causados por amor 
de ellas, porque estas cosas temporales antes de ser, no son, y 
cuando son, dejan de ser, y cuando dejan de ser ya no son» 
(De lib, arbitr. IL, 7,21. Trad. P. Evaristo Seijas, O. $. A.). 


«Vamos hacia El no con los pies sino con el amor. Tanto más 
presente le tenemos cuanto más puro “sea el amor con que a 
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El tendemos. No se extiende o queda incluído en espacios loca- 
les, ni se puede ir con los pies, sino con las costumbres a Aquel 
que en todas las partes está presente en su totalidad. Nuestras 
costumbres suelen juzgarse, no según lo que cada uno sabe, 
sino según lo que cada uno ama. Y son los buenos y los malos 
amores los que hacen buenas o malas las costumbres. Por nues- 
tra maldad estamos lejos de la rectitud de Dios; amando lo recto 
nos rectificamos, para poder adherirnos a lo recto» (Epist. 155, 
IV, 13, a Macedonio. Trad. P. Lope Cilleruelo, O.S. A.). 
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Il CONGRESO AGUSTINIANO DE ESPAÑA 


A lo largo del año 1959 se vinieron celebrando en el Real Colegio- 
Seminario agustiniano de Valladolid varios actos conmemorativos 
del segundo centenario de su fundación. Pero, entre todos ellos, sobre- 
sale, por su categoría y posible trascendencia, la reunión del II Con- 
greso General de los Agustinos Españoles durante los días 7 al 12 de 
septiembre del pasado año. Fueron jornadas ejemplares a las que 
si cabe oponer un reproche, es la excesiva amplitud del programa, 
dada la necesaria limitación del tiempo, que impedía tratar los temas 
de manera exhaustiva. 

He aquí el esquema del programa desarrollado: 


1, FORMACION 


a) 


bh) 
c) 


Repaso de las conclusiones del Congreso anterior sobre esta 
materia, completándolas con las disposiciones elaboradas pos- 
teriormente. 

Formación Espiritual. Ponente: R. P. Claudio Burón, O. S. A. 
Formación Escolar. Ponente: R. P. Lucas García, O. S. A. 


TI. APOSTOLADO 

1. SENTIDO AGUSTINIANO DEL APOSTOLADO. Ponente: R. P. Lope Ci- 
lleruelo, O. $. A. 

2. DISTINTAS FORMAS DE APOSTOLADO. 


a) 
b) 
c) 


d) 
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Predicación, Ejercicios Espirituales y Conferencias Religiosas. 
Ponente: R. P. César Vaca, O. S. A. 

Apostolado entre Intelectuales. Ponente: R. P. Félix Gar- 
cía, O. S. A. 

Apostolado en los Colegios de Segunda Enseñanza. Ponente: 
R. P. Samuel Díez, O. S. A. 

Apostolado entre Universitarios. Ponentes: 

Sección Universidades: R. P. S. Alvarez Turienzo, O. S. A. 
Residencias Universitarias: R. P. Andrés Castrillo, O. S. A. 
Apostolado de la pluma. Ponente: R. P. Ramiro Flórez, O. S. A. 
Apostolado Social. Ponente: R. P. Bonifacio Díez, O. S. A. 
Apostolado Misional. Ponente: R. P. Isacio Rodríguez, O. $. A. 
Adaptación de las Asociaciones Agustinianas a las formas || 
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actuales de Apostolado. Ponente: R. P. Teófilo Aparicio, O. S. A. 

i) Investigación Agustiniana. Ponente: R. P. Angel Custodio Ve- 

ga, O. S. A. 

Es gozoso para el alma evocar los signos que presidieron el 
Congreso: la entrañable convivencia fraterna, siempre presta para 
anudar vínculos más estrechos; la sinceridad de buena ley, atenta a 
reconocer defectos para combatirlos; la autocrítica sana, empeñeada 
en iluminar sombras y acrisolar virtudes, y un sano optimismo dis- 
puesto para empresas cada vez más altas. 

Las Comisiones, congregadas en torno a cada asunto y ponente, 
se esforzaron por esclarecer las ideas y puntualizar las conclusiones 
respectivas. Unas y otras siempre según el módulo agustiniano. Y 
todas provechosas e incitantes. A nosotros, sin embargo, nos place 
recoger aquí las conclusiones de dos ponencias. 


De la Ponencia del P. Lope Cilleruelo, Sentido Agustiniano del 
Apostolado, se dedujeron las siguientes conclusiones: 

«1) Es de desear una publicación sobre espiritualidad agusti- 
niana, donde se estudien y divulguen el espíritu y la espiritualidad 
de S. Agustín y de su Orden. 

2) Aunque la Regla es el código fundamental que hemos pro- 
fesado, nuestra fuente de inspiración han de ser todos los escritos 
de S. Agustín. 

3) La Orden de S. Agustín está al servicio de la Iglesia y sus 
tareas son múltiples. Pero debe realizarlas dentro de un espíritu 
especificamente agustiniano». 


La Comisión que discutió la Ponencia del P. César Vaca, Predi- 
cación, Ejercicios Espirituales y Conferencias Religiosas, aprobó y 
presentó al pleno del Congreso estas conclusiones: 

«1) Es conveniente y factible la formulación de un plan de Ejer- 
cicios Espirituales, según la doctrina de S. Agustín. 

2) La doctrina de S. Agustín ofrece puntos adecuados para dar 
una respuesta suficiente y segura para resolver los grandes temas 
planteados por el hombre cultural moderno. 

3) Para ordenar el rico contenido de la doctrina de S. Agustín, 
puede servir la escala propuesta en De quantitate animae, sin per- 
juicio de buscar y proponer otros esquemas ordenadores existentes 
en las obras de Nuestro Padre. 

4) Uno de los fines primordiales de la revista que se propugna 
crear, dedicada a cultivar la Espiritualidad Agustiniana, será la pro- 
pagación de directrices, pensamientos y esquemas doctrinales para 
Predicación y Ejercicios Espirituales, que sirvan a los Padres de- 
dicados a esas actividades. 
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5) Se recomienda a los predicadores y conferenciantes agustinos 
la lectura asidua y atenta de los Sermones de S. Agustín, no sola- 
mente para estudiar su doctrina, sino también para asimilar el 
estilo y la forma directa, dialogada y sencilla, tan adecuada para - 
satisfacer al hombre moderno». 

De las conclusiones de estas dos ponencias arranca Revista Agus- 
tiniana de Espiritualidad y en ellas tiene casi trazado su programa. 

A los que, de vez en cuando, zahieren los Congresos por abun- 
dosos de palabras e ineficaces en la acción, ofrecemos ahora esta 
modesta realización que abriga largas aspiraciones y espera, tam- 
bién, un respaldo eficaz. 
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«CARNE Y ESPIRITU»(%) 


Vemos con la mayor complacencia, y aun con admiración, que 
el P. César Vaca, en su ininterrumpida producción literaria y cientí- 
fica, se mantiene fiel a su ideal y a su programa de darnos una 
ascética, al mismo tiempo antigua y moderna, elaborando poco a 
poco la síntesis que ya desde el principio llevaba en el corazón, bajo 
un guía tan experimentado como S. Agustín. Su fidelidad al pensa- 
miento agustiniano y a las directrices de las ciencias modernas no 
podrá menos de producir excelentes frutos, como ya lo es éste que 
reseñamos aquí. La vuelta a San Agustín va de acuerdo con los 
progresos de la ciencia. Con esto no queremos decir que S. Agustín 
sea un cientifico moderno, pero es algo más: un filósofo de siempre. 
Ambas fuentes, en sus planos respectivos, se hermanan y han de 
hermanarse más cada día, como el mismo P. César nos hace ver. 
Hay sin duda en la ascética puntos tradicionales e inconmovibles, 
pero hay una técnica que responde a situaciones circunstanciales. 
La psicología moderna nos hace ver que hoy es necesaria una orien- 
tación más realista y auténtica, que la técnica anticuada es ya insu- 
ficiente y pobre, que la soberbia, el egoísmo y la sensualidad pueden 
envolverse en fórmulas espiritualistas y que son precisas orienta- 
ciones positivas y objetivas, tanto sociales como individuales, para 
iluminar o formar al mundo. Las almas han venido al mundo para 
eso: reciben la iluminación divina para comunicarla. Es cierto que 
el individuo necesita purificarse y ser iluminado para poder luego 
iluminar y purificar, pero nadie debe quedarse a medio camino y 
es peligroso convertir los medios en fines o los fines en medios. 
Esta tendencia apostólica, que de un modo tan manifiesto cultiva 
el P. César, se pone de gran relieve en este hermoso libro. Por todas 
partes saltan a la vista las orientaciones positivas, las correcciones 
y las posturas ambiguas, las limitaciones a la ilusión, las adverten- 
cias de peligro, las invitaciones al amor real y la acción cristiana. 
La obra completa habrá de constar de tres volúmenes, por lo menos, 


(*) César Vaca, O.S.A., Madrid, 1959; Ediciones Religión y Cultura, Col. «Lla- 
mada de Dios», 360 págs. 
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y esto nos satisface plenamente. De este modo tendrá el P. César 
ocasión de exponer todo su pensamiento ascético. 

Desde el punto de vista agustiniano podrian alegarse objeciones, 
que el P. César conoce ya muy bien. Y en primer término podría 
objetarse a la escala presentada por S. Agustín en el De quantitate 
Animae no es una doctrina personal de S. Agustín; es la doctrina 
corriente en los filósofos de su tiempo y él la tomó de fuentes estoi- 
cas y neoplatónicas, subdividiendo dos escalas de Plotino para obte- 
ner el número siete, que parece haberle sido impuesto en la cate- 
quesis cristiana. Por eso tal escala no vuelve a aparecer en las obras 
agustinianas, mientras aparecen otras, tales como las que hallamos 
en el De Genesi c. Manichaeos, en el De Vera Religione y sobre 
todo en el De Sermone Domini in Monte. Finalmente, S. Agustín 
renunció a presentar tales escalas técnicas para adentrarse por el 
camino del espíritu; abandonó la técnica y estableció una escala gra- 
dual de amor, como fórmula definitiva de un cristiano ordo amoris, 
reduciendo todas las virtudes a un común denominador de caridad. 
Su escala definitiva sería, pues, la que él propone: amor incipiente, 
amor progresivo y amor perfecto. Pero sabe muy bien asimismo el 
Padre César que la objeción es puramente formal. Porque si S. Agus- 
tín renunció a presentar fórmulas técnicas, no renunció a sus aná- 
lisis psicológicos de la vida misma, como se ve en el principio de las 
Confesiones. Recuérdese su teoría del inconsciente filosófico, que 
si no es un inconsciente científico, como el de Freud, es su base 
más firme. Recuérdense sus teorías de la memoria Dei y de la 
memoria sui, cuya importancia vemos cada día con mayor clari- 
dad. Innumerables son las pruebas de que S. Agustín, lejos de 
renunciar al análisis de la vida biológica, sensual y mundana, in- 
sistió más y más cada día en ellos, estimando que antes de hablar 
del reino de Dios es preciso analizar al hombre, al alma. Es más, 
este análisis del hombre natural es en realidad su punto de parti- 
da: es el hecho existencial básico, el examen de situación de que 
nos habla la moderna fenomenología, que en este punto se atiene 
a S. Agustin. 

Creemos, pues, sinceramente que el P. César ha visto bien su ob- 
jetivo desde el principio, aunque puedan alegarse objeciones forma- 
listas, más bien eruditas que reales. Los mismos textos utilizados por 
él le inspiran cada vez mayor confianza. Esos textos, traidos de 
todas las obras agustinianas, encajan perfectamente en la síntesis 
unitaria, sin esfuerzo ni violencia alguna, antes al contrario, como 
pruebas y confirmaciones de que la sintesis existe ya en la mente del 
mismo S. Agustín. Incluso es harto sobrio en este punto el P. César, 
pues las citas podrían multiplicarse hasta el punto de poner a S. Agus- 
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tín por testigo de cualquiera de las afirmaciones de este hermoso libro. 
Todo eso no acaecería, si no hubiese en el pensamiento de S. Agustín 
esa unidad interna que van articulando las citas. 

Desde el punto de vista de la ciencia moderna, alguno podrá 
pensar que el P. César cede demasiado al afán de contraposición 
entre la carne y el espiritu. Pero el libro mantiene la unidad humana 
con especial relieve y se la anuncia en todos los tonos. En segundo 
lugar, cuando un cristiano habla de la carne, no opone la biología 
al espíritu, sino la carnalidad del espíritu a la espiritualidad del 
mismo espiritu. Hablamos, como S. Pablo, de la doble tendencia, car- 
nal y espiritual, que se observa en el espíritu mismo, objeto de la 
ascética. También podrá pensar alguno que ciertos puntos de vista 
de la psicología moderna están muy comprometidos, precisamente 
por los análisis todavía más profundos que ha llevado a cabo la 
filosofía moderna. Sobre todo teniendo en cuenta la relación real 
que puede establecerse entre esos puntos de vista, tales como los que 
mantienen Husserl, Max Scheler y Heidegger, y los que mantiene 
San Agustín. Pero el P. César, ha visto sin duda esa relación, pues 
se excusa de no entrar en el tratado filosófico. Sería demasiado pedir 
una reintegración completa de la filosofía de la ascética. En todo caso 
se trataría de una introducción a la ascética, que excede los límites 
que el P. César se ha impuesto en su libro de alcances prácticos y 
espirituales propiamente dichos. 

En suma, tenemos ante nosotros un hermoso libro de ascética y 
de lectura espiritual, acomodado a todo género de lectores moder- 
nos, deseosos de fundamentar bien su vida espiritual. Si alguno 
encuentra que la manera cientifica y doctrinal perjudica al tono 
tradicional de «unción» de otros tratados ascéticos y considera eso 
como una objeción, otros muchos estimarán que ello es una gran 
ventaja: agradecerán que se les digan las verdades con sencillez y 
claridad, sin pompas oratorias y creencias piadosas, que con frecuen- 
cia son paliativos de una inseguridad que pierde en la base lo que 
pretende ganar en altura. Por lo demás el estilo personal y directo 
del P. César no dejará de atraer al lector, como lo prueba el éxito 
cue sus libros obtienen. Hay en el libro una unción auténtica, indi- 
solublemente unida a la verdad segura, y por lo mismo muy ca- 
paz de mover los corazones, si están dispuestos a aceptar la verdad, 
que ha de hacerlos libres. El P. César merece todo nuestro aplauso, 
así como también lo merece la editorial Religión y Cultura, que nos 
va presentando estos libritos bellos y sugestivos tan prácticos y dig- 
nos de encomio. 


P. LOPE CILLERUELO, O. $8. A. 


73 


UN TRATADO DE VIDA ESPIRITUAL() 


En todo comentario a un libro peligra la fidelidad al autor, al 
contenido auténtico del libro que se comenta, si se deja llevar el lec- 
tor de sus perspectivas o «prejuicios» previos en los que se quisiera 
ver encasillada y definida la doctrina que lee. El peligro es mucho 
mayor si el libro de que se trata es a su vez comentario, y el lector no 
ve dónde situarse, si en el autor o en la doctrina a que se alude. 
El presente libro del P. Thonnard —Traité de vie spirituelle a l'école de 
saint Augustin— es un comentario, excelente por todos los costados, 
de la doctrina espiritual de San Agustin. Pero afortunadamente para 
el lector, no es solamente eso, sino que es a la vez organización, 
ordenación y estructuración de una doctrina que de por sí está vin- 
culada a momentos de expresión muy variados, sin meditada traba- 
zón, dispersos en su mayoría y sin proyecto de verdadera sistemati- 
zación lógica. Ello no quiere decir que no estén dependientes y como 
nacidos todos de una verdadera unidad radical, que fué la vida y 
el ideario completo de Agustín, sino que la reconstrucción y des- 
cripción de esa unidad es algo que hay que asimilar y hacer paten- 
tes. Y esto es lo primero que ha puesto el P. Thonnard, con todo lo 
que tiene de aleatorio y arriesgado, pero con tan buena fortuna y 
tino que nos es difícil imaginar otra distinta organización con más 
claro matiz agustiniano. No estará, con todo, de más, comenzar por 
decir que la doctrina es de San Agustín en todo momento, pero la 
ordenación es del autor del libro y que solamente es una de las 
varias que pudieran hacerse y discutirse sobre cuál fuera más agus- 
tiniana. En todo caso, es verdaderamente expeditivo y desembarazoso 
para el lector, pues la claridad y método expositivo del P. Thonnard 
hace que pueda saber en todo momento a qué atenerse. 

Aceptándolo, pues, tal como está, yo comenzaría por señalar el 
primer acierto en el título: Tratado de vida espiritual, con ese corte 
clásico que posee. Más que de espiritualidad, con el imponderable 
apunte que la palabra lleva a lo teórico, se aclara así desde el prin- 


(*) THONNARD, F. J., A. A., Traité de vie spirituelle há Vécole de Saint Augustin, Edi- 
tions «Bonne Presse», París, 1959, 824 págs. 
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cipio que de lo que se trata es de una vida, de un conjunto de opera- 
ciones y mecanismos superiores en verdadera actividad interior. La 
vida espiritual, como se nos dice en el prólogo, pertenece al más ele- 
vado orden de operaciones inmanentes que constituyen toda vida. 
No es, por tanto, cuestión de ideas, sino de describir los elementos, 
y el dinamismo, y las etapas, y los escollos y las cimas de la verda- 
dera vida cristiana en su camino hacia la perfección y plenitud de 
sí misma. Y todo ello llevando por Maestro a S. Agustín, sirviéndose 
de la descripción, jerarquía e importancia que S. Agustín da a esos 
elementos, a su funcionamiento e interdependencia dado su conoci- 
miento y sus experiencias personales bien asimiladas y únicas. 


Podemos vislumbrar el ancho campo que se presenta para una 
comprensión unitaria y de síntesis y admirar con ello la holgura y 
seguridad y claridad con que el autor se desenvuelve y elabora sus 
partes y contornos. Bien es verdad que pocos podrán estar en las 
circunstancias de excepción, como el P. Thonnard para poder hacerlo, 
en contacto inmediato desde hace tiempo con los estudios agusti- 
nianos y después de una experiencia pedagógica y literaria como 
la que nos atestiguan sus otros escritos de filosofía y espiritualidad. 

El Tratado comienza por señalar las fuentes de la vida espiritual. 
Todo se organiza en torno a la caridad, la verdadera vida del espí- 


-ritu en Dios, que mora en El como en su templo. Y se señalan como 


fuentes, la Santísima Trinidad, Jesucristo —y con El la Santísima 


- Virgen y la Iglesia como cuerpo místico— plenificándolo todo el Don 


increado de Dios, el Espiritu Santo, el donador de los dones creados, 
la gracia y las virtudes obradoras de la verdadera santidad. El cielo 
como promesa de plenitud y permanencia de esta vida, es ya incoación 
y simiente aquí abajo mediante la participación de Dios en nosotros 
por la gracia. En oposición al destierro terrestre, el cielo será el 
eterno reposo en la patria, con la vida sobreabundante, personal y 
social, de contemplación, de amor y de alabanzas a la Santísima Tri- 
nidad. Con esta incitación y estímulo termina la primera parte: «Dios 
y el alma: les sources de la charité». 


La segunda parte se consagra a la Purificación, cuyo proceso es 
paralelo a L'ascension vers la charité. Y se estudian ampliamente sus 


- leyes, sus modos y obstáculos y caminos. Las ideas centrales y diná- 
micas de S. Agustín sobre el pecado, la concupiscencia, el combate 
cristiano, la adopción divina, la oración, las formas de vida común y 
religiosa, los consejos evangélicos, etc., tienen aquí su mejor lugar de 


refracción y aplicaciones. Merecen especial mención las páginas de- 
dicadas a la oración y singularmente a la exposición del método agus- 
tiniono de meditación tan poco conocido, y que aquí está excepcio- 
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nalmente bien elaborado y formulado, hasta llegar a encerrarlo en 
un esquema que puede servir de minuta para cualquier meditación 
que se quiera componer siguiendo la norma y práctica agustinionas. 
En él es dable ver la conjunción equilibrada que se forma entre el 
método agustiniano de reflexión filosófica, y la transformación de la 
catarsis neoplatónica en forma cristiana de ascensión y expansión de 
la caridad. 

La tercera parte lleva por título La vida teologal. El alma cristiana 
que ha logrado recorrer las etapas que hasta aquí se señalan entra 
en un estado que Agustín caracteriza como reposo en Dios. Pero es 
un reposo activo, de pleno desarrollo y expansión de la caridad, que 
aparte de los grados personales de penetración (ingressio) y posesión 
(mansio) en la vida de amor total, tiene una dimensión social, que es 
la obra del apostolado de amor en La Ciudad de Dios. Se estudian 
ampliamente las virtudes teologales y su perfección, y. las fuentes y 
formas posibles y necesarias de apostolado hasta llegar a realizar 
el verdadero ideal del cristianismo en su razón histórica: la transfor- 
mación del mundo en verdadera Ciudad de Dios. La fórmula mínima 
y abarcadora de toda espiritualidad, cuando el alma ha llegado al 
supremo grado de perfección de su caridad es esta: Dilige et quod 
vis fac!, ¡ama y haz lo que quieras! 

«La espiritualidad agustiniana es, pues, ante todo, una espirituali- 
dad católica, puro eco del Evangelio. Y sin embargo, expresada por 
el Obispo de Hipona, esta doctrina integralmente evangélica toma 
una acento especial, que le es personalísimo: es la manera de unir 
las investigaciones más audaces de la razón con la docilidad más 
humilde de la fe; un encendido anhelo del corazón, pero orientado en 
primer lugar hacia la verdad; un don total y desinteresado de sí mis- 
mo a Dios por la dedicación a las almas, unido al deseo más ardien- 
te de obtener la única y verdadera felicidad: la posesión de Dios. 

Y en esta meta suprema de la vida, no sabemos qué predomina 
más, si la luz o el ardor, la inteligencia o el corazón, porque es ver 
a Dios para poseerlo, contemplar su Verdad para gozar de su Belle- 
za: Gaudium de Veritate». (pág. 788). 

Espero pueda echarse de ver, por este pequeñísimo resumen, la 
amplitud de perspectivas y el aceriv de doctrina agustiniana que lo- 
gra organizar y ofrecernos este Tratado. Aparte de la atención man- 
tenida constantemente al todo, como se ve por las referencias de unas 
partes a otras, existe la atención alerta a los puntos concretos que 
vienen siempre apoyados por una cuidadosa selección de textos, en 
nota inmediata, para poder confirmar en cada momento la exposi- 
ción. Y junto a ellos la proyección y aplicación a la actualidad dan- 
do a las verdades eternas y a las formulaciones agustinianas ese 
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latido de presencia que de hecho han tenido siempre, pero que en ca- 
da circunstancia histórica exigen su zona especial de sensibilidad a 
la que es preciso apuntar y reclamar. Es así como vienen y nos pa- 
recen escritas para hoy las consideraciones agustinianas sobre el 
Cuerpo Místico, sobre el Sagrado Corazón, sobre la Santísima Virgen 
como prototipo de la Iglesia, sobre el Monacato, sobre la Acción Ca- 
tólica, etc., etc. 

Al lado de todos estos méritos y virtudes no parece que pueda 
sonar bien una exigencia meticulosa sobre algunos detalles y que los 
que andamos metidos en los problemas agustinianos nos gustaría 
ser tratados con más exactitud o precisiones. A mí personalmente 
me hubiera agradado que al tratar de la huída de lo sensible se hu- 
biera aludido más reposadamente a la evolución de Agustín en re- 
lación con lo neoplatónico, hasta lograr la fórmula de que la lucha en 
sí no es contra el cuerpo, sino contra aquello que hay dañado en el 
cuerpo y en el espiritu, es decir, de herencia y de secuelas y adhe- 
rencias del pecado original y de los pecados personales; y cómo, aun- 
que el clima e insistencias literales de Agustín es más propicio para 
el rechazo de este mundo, se puede sin embargo llegar a ver y cons- 
tatar que también desde Agustín, como en San Bernardo, es dable for- 
mular el supremo grado de amor, como amor a la vez a este mundo 
en Dios y por Dios. Igualmente, dada la intención del tratado comple- 
to, hubiera sido muy de agradecer una más amplia bibliografía, al 
ménos como información posible sobre puntos concretos y controver- 
tidos, como lo son la problemática y condiciones de una mistica agus- 
tiniana, en las que el P. Thonnard está por otra parte bien impues- 
to, por pertenecer a la redacción de Etudes Agustiniennes y por ha- 
ber presenciado las discusiones que con ese motivo tuvieron lugar en 
el Congreso agustiniano de París en 1954, y del que él mismo nos ha- 
ce buena referencia. 

Naturalmente que estos «desiderata», incluso discutibles, no em- 
pañan en nada la perfección y finalidad concreta de este hermoso 
tratado, que no es sólo doctrina espiritual, sino secuencias y asimila- 
ción de la doctrina filosófica y teológica de Agustín en lo que tienen 
de más vital y sustantivo para la realización de nuestro ideal huma- 
no y sobrenatural de perfección y santidad al que somos llamados por 
nuestra vocación de cristianos. Nuestros plácemes y agradecimiento 
al P. Thonnard por habernos puesto en las manos esta riqueza. 


P. RAMIRO FLOREZ, O. $. A. 
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Madrid, 8 de febrero de 1959. 


R. P. Director: 


' El ARCHIVO AGUSTINIANO tiene una finalidad muy concreta, al 
ser una revista, si no exclusiva, si fundamentalmente dirigida a los 
propios Agustinos, en la cual se traten las cosas interiores de la 
Orden, de modo especial la revelación de nuestras riquezas histó- 
ricas. Me parece excelente la idea y no hay por qué criticarla ni 
apartarse de ella. Pero creo que la Historia de la Orden no es sola- 
mente un pasado,sino también un presente y un porvenir. Lo pasado 
es la Historia, ya hecha, lo otro es la que está haciéndose, que los 
venideros estudiarán como nuestra obra actual. Una Orden religiosa 
como la nuestra es un organismo vivo, que, en cada momento, debe 
tener una presencia y una eficacia en el mundo. Por otra parte, lo 
esencial de una institución no son tanto los hechos, cuando el espi- 
ritu que los alienta, del cual procede el valor y alcance de los 
mismos. 

Pues bien; yo me pregunto si no merece una sección aparte la 
investigación y puesta al día de ese espíritu agustiniano, con el 
esfuerzo consiguiente de ver si está adaptado o si necesita adap- 
tarse a las situaciones presentes del mundo en que vivimos. Sabes 
muy bien que el II Congreso Agustiniano, cuya reunión previa se 
tuvo muy fructuosamente en Madrid, a primeros de este año, intenta 
estudiar este problema y marcar las directrices necesarias para un 
trabajo más fecundo. Por bueno que resulte un Congreso, nunca 
debe considerarse sino como un comienzo, algo así como el prin- 
cipio de un «movimiento», cuyo desarrollo progresivo vaya mante- 
niéndose después. De lo contrario, las cosas se olvidan quedando 


(*) Este escrito se publicó en forma de Carta al Director en el número 157 (enero- 
abril de 1959) de Archivo Agustiniano. Atendiendo mumerosas y muy estimables sugerencias 
lo trasladamos a Revista Agustiniana de Espiritualidad para abrir un posible diálogo 
fraterno sobre los temas que en él se tocan o sencillamente se insinúan. Bien entendido 
que se pretende un diálogo de serenidad y de altura. En ningún momento permitiremos 
que decaiga. 

Publicamos la carta como apareció por primera vez, con sus referencias ocasionales 
a Archivo Agustiniano. Y suscribimos absolutamente la nota final del Director del mismo. 
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reducidas a una exposición o programa, que nunca llega a verse 
convertido en realidades sólidas. 

¿Tenemos bien formulados los principios esenciales de la Espiri- 
tualidad Agustiniana? Creo que no; además lo que mejor o peor 
entendemos de ello necesita divulgación, explanación y reiterado 
trabajo meditativo, si se pretende que pase, de fórmulas abstractas 
a principio vital inspirador de nuestra vida y acción religiosas. 

¿Qué valor tiene el agustinismo para el mundo moderno y sus 
múltiples problemas? San Agustín, «el primer hombre moderno», ¿lo 
ha sido solamente como un «primero», ya pasado y debiendo ser 
substituido por otros más actuales, o su primordialidad se refiere 
no al tiempo, sino a la importancia? Si contestamos, como queremos 
todos, en forma afirmativa a este interrogante, es preciso desgranar 
esa verdad, aplicándola a las situaciones y pensamientos concretos 
de la mentalidad y de la actitud del hombre de hoy. 

Hace muy pocos dias he recibido una carta del P. Melchor Ver- 
heijen, desde París, que creo interesante transcribirte. Sabes el inte- 
rés que tiene este Padre por estas cuestiones de nuestra espirituali- 
dad. Se refiere a una conversación que tuvimos este verano en París, 
él, el P. Saturnino A. Turienzo y yo, en tertulia larga e interesante, 
en la que te echamos muy de menos, con otros que la hubieran 
enriquecido mucho. Dice así: 

«Mon Cher Pére: 1 devient grand temps que je vous écrive 
un mot comme suit a notre entretien avec le P. S. Alvarez. 

Il me semble toujours que la seule base, directe de notre 
spiritualité augustinienne monastique est la Regle, bien étu- 
diée d'aprés ses structures essentielles. Il y a deux parties 
en elles, l'une fondamentale, V'autre donnant un apercu de la 
vie quotidienne a la lumiére des principes développés dans la 
parti fondamentale. Celle-ci va de Haec sunt... jusquía templa 
facti estis. Les deux phrases essentielles et restées actuelles 
sont: 1) Primum propter quod in unum estis congregati, ut 
unonimes habitetis in domo et sit vobis anima una et cor 
unum in Deo, et 2) Omnes ergo unanimiter et concorditer vivi- 
te et (methode a suivre!) honorate in vobis invicem Deum cuius 
templa facti estis. 

Je voudrais bien me charger d'un exposé dans ce sens. 
Il faudrait montrer ensuite que ces bases fondamentales sont 
en rapport intime avec les lignes essentielles de la pensée 
religieuse de saint Augustin qui se trouve dans ses autres li- 
vres. La Régle est le résidu monastique de la pensée augusti- 
nienne. A exposer par le P.T. van Bavel (?) que a étudié ce 
probléme. : 
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Restent, autour de ce pivot central, des problemes a con- 
fier a la compétence de chacun. 

Ici serait le terrain de la liberté individuelle. 

Vous-méme, vous pourriez parler, p.e., de la psychologie 
de l'homme moderne et les «responses» dans l'ideal monas- 
tique de saint Augustin. 

Suggestions: activité apostolique et base communautaire de 
notre existence; notre vie quotidiénne «démocratique» et l'hon- 
neur á porter á Dieu qui habite en nous et dans les autres; 
obéissance et vie communautaire; roles du P. General, des 
PP. Provinciaux et des PP. Prieurs dans notre vie communau- 
tire et dans notre structure comme Provinces et Ordre, etc. 
Que tout le monde fasse son choix. Que peut-etre quelqu'un 
attaque notre position fundamentale. 

Voilá, mon cher Pére, ce que je vous avaís promis d'écrire». 

Como ves en esta carta se ofrece un programa inmenso de tra- 
bajo y consideración que vale la pena pensar. 

Tuyo siempre en Cristo, 

FR. CESAR VACA 

Como prueba de la buena acogida que damos a la carta del 
P. Vaca, dejamos abierta esta sección para que todos puedan ex- 
presar sus opiniones, siempre que tengan alguna digna de ser ex- 
puesta. Será un modo de cumplir lo que el P. Vaca desea. Esta 
sección “servirá al mismo tiempo de investigación y divulgación: 
todos pueden preguntar y todos pueden responder. Es demanda y 
oferta al mismo tiempo. 

Por otra parte, hace tiempo que una sección semejante se pre- 
sentaba casi como una necesidad. ¡Se habla tanto sobre ese pro- 
blema! Es menester que alguna vez nos dé por escribir lo que ha- 
blamos, por dejarnos llevar por un «espíritu profético» de manera 
que se beneficien todos de nuestros ahorros y servicios. Estamos ya 
cansados de los grandes inquisidores de Dostoyewsky y de los Jue- 
ces impenitentes de Camús. A la crítica negativa e irresponsable hay 
que sustituirla con una crítica severa de nosotros mismos, con un 
atán de edificación y de construcción. 

Esto bastará por hoy. Espero que no faltará quien colabore en esta 
sección y así entre unos y otros iremos contestando a «ese inmenso 
programa de trabajo» del que nos habla el P. Vaca y que nos pre- 
senta el P. Verheijen desde Paris. 
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REYNOLDS, Ernest Edward; Santo Tomás Moro, Edi- 
ciones Rialp, S.A. Madrid, 1959. 542 págs, 


La presente obra fué compuesta después de una larga y esmerada prepara- 
ción. El autor asegura que durante cuarenta años leyó «toda la letra impresa 
que pudo encontrar, escrita por Moro o acerca de él». Así es como ha po- 
dido escribir una biografía tan objetiva y rica en datos interesantes y dibujar 
la figura polifacética del célebre Canciller de Enrique VIII hasta con los 
menores detalles, Todo ello basado en los documentos más verídicos y fide- 
dignos, cual conviene al tratar de .hombres tan conspícuos como éste, cuya 
vida se desarrolló en un ambiente de enmarañada y tempestuosa política. Se 
puede, pues, hablar de una biografía exhaustiva. 

En ella, en efecto, presenta a Tomás Moro como persona privada y per- 
sona pública; como estudiante y profesional; como escritor y agente de ne- 
gocios; como parlamentario, ministro y canciller del reino; como hijo, esposo 
y padre; como súbdito del rey, hijo de la Iglesia y servidor de Dios, 

Y en todos los momentos aparece la personalidad de Tomás Moro, recta 
y sencilla, noble y digna; siempre dirigido por la voz de la conciencia y 
obediente a Jos dictados de la razón iluminada por la fe. Hasta el punto 
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que, cuando quisieron exigirle obrar contra esa conciencia, acatando la su- 
premacía espiritual del rey de Inglaterra en los asuntos religiosos, prefirió 
perder todos sus bienes y dar la vida, antes de ser infiel a sus convicciones 
católicas, por lo que fué decapitado en la Torre de Londres el día 6 de 
julio de 1535, 

La ejemplaridad de su conducta fué sancionada por la suprema autoridad 
de la Iglesia, Pío XI, al inscribirlo entre los mártires el 19 de mayo de 1935. 

La actualidad que disfruta el tema de la espiritualidad seglar hace opor- 
tuna la publicación de esta obra que ofrece el modelo de un gran seglar 
que supo conquistar el cielo mediante el cumplimiento diario de sus múltiples 
deberes y la fidelidad a su conciencia. Interesa asímismo al aficionado a la 
historia y a la cultura que desee conocer mejor uno de los períodos más 
importantes de la historia británica, 

Con la publicación de la versión española, Ediciones Rialp nos ha dado 
una prueba más de susana inquietud y probado don de la oportunidad. 


dl $ E . 
y A % P. GILBERTO GUTIERRI E O.S.A. 


GARCIA, P. Félix: Retorno al Espíritu. Edic. RELI- 
GION Y CULTURA, Col, «Llamada de Dios». Madrid, 
1957. 274 págs. 12x17 cms, 


Recoge el P. Félix en este volumen una serie de trabajos dispersos que 
vieron la luz en horas y circunstancias muy diversas, con el deseo apostólico 
de que puedan seguir contribuyendo al florecimiento espiritual que fué el 
motivo concreto que los vió nacer. Sería ciertamente bien lamentable que 
quedaran perdidos en los diarios o revistas en que aparecieron, privándonos 
con ello de este recatado placer de poder releerlos una y otra vez con esa 
finalidad, entre todas, hien atendible: la de recrear el espíritu. A- pesar de 
su origen, mantiene el volumen verdadera unidad, bien aludida y sintetizada 
en el titulo: Retorno al Espíritu. 


Porque se trata siempre de eso: de hacer que la vida retorne al espíritu 
y el espíritu retorne a la vida y la nutra e informe y señoree en todas sus 
acciones y perspectivas. Para lograr este doble movimiento, para hacerlo pa- 
tente y estimularlo, para incitar a esa simbiosis de planos de vida, está bien 
cortada la pluma del P, Félix, esa pluma alerta y sensibilísima que sabe 
tanto de improvisaciones e inmediateces, de captar alusiones en trance de 
vuelo, para hacerlas servir humildemente a su cita de transcendencia. 

El poeta nato que es el P, Félix, después de vivirlas como centro de su 
apostolado sacerdotal, sabe dar la mano a las verdades teológicas y dogmá- 
ticas, para traerlas por el lado más accesible y sugerente de su belleza. a 
informar la vida misma, para darle contenido y peso de eternidad a su fluir 
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efímero. Porque, como él nos dice tan reiteradamente en este volumen, escrito 
en momentos muy diversos, pero siempre con la misma intención y anhelo, 
la religión ha de ser siempre y ha de pugnar por realizarse como verdadera 
forma de vida. 

Solamente nos queda una pena al cerrar el libro, y es de la limitación y 
parvedad con que el autor nos ofrece sus cosas, y nos hace partícipes de 
sus modos, obligándonos a desear más sus libros, esos otros libros que con 
tanto gozo veríamos escritos y publicados, 

P. RAMIRO FLOREZ, 0.S.A. 


PALAFOX, Venerable Juan de: El Pastor de Noche- 
buena. Ediciones Rialp, S. A. Madrid, 1959. 232 págs. 


La Colección Nebli, con motivo del III Centenario de la muerte del Ve- 
nerable, nos ofrece este hermoso tratadito de Ascética, 

Con el estilo de los autos sacramentales, muy propio de su tiempo, el autor 
nos presenta una práctica breve de las virtudes y un conocimiento fácil de 
los vicios. 

Los personajes. vestidos con el nombre de virtudes en los 14 primeros ca- 
pitulos, dialogan con el Pastor que les va interrogando en sus distintos pa- 
lacios, y de ellos recibe enseñanzas para el desempeño de su oficio de pastor 
de almas. 

En los seis capítulos restantes, el Pastor es guiado por su Angel, que va 
mostrándole los distintos vicios e ilusiones de la vida. 

El librito, además de la lectura agradable que proporciona al lector, ofrece 
serias reflexiones y enseñanzas sobre la hermosura de la virtud y el engaño 
del vicio. 

P, EMILIO FERRO, O.S.A. 


CORDOBA, 0.S.A., Fr, Martín de: Compendio de 
la Fortuna, Estudio preliminar, edición y notas del P. Fer- 
nando Rubio Alvarez, O.S. A. Biblioteca «La Ciudad de 
Dios». El Escorial, Madrid, 1958. 198 págs, 


El tema de la fortuna cuenta en España durante el siglo XV con una lite- 
ratura muy abundate, debido, sin duda, en parte a la inestabilidad y desba- 
rajuste que caracterizaron los reinados de Juan II y Enrique 1V de Castilla. 

Uno. de los autores que eligieron ese tema para sus elucubraciones fué el 
célebre agustino P. Mtro. Martín de Córdoba, insigne catedrático de las Uni- 
versidades de Toulouse y Salamanca y autor de obras notables, como El 
Jardin de nobles doncellas. 
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La que hoy presentamos la compuso entre los años 1440 y 1453 y la de- 
dicó al célebre Condestable de Castilla, D, Juan Alvaro de Luna, prototipo 
de personajes púhlicos zarandeados por la fortuna. 


Divide la obra en dos libros, uno de carácter especulativo y otro práctico 
y, luego, con orden lógico y método riguroso, —que recuerdan al catedrático 
universitario— aunque sencillamente y sin tecniícismo de escuela, desarrolla el 
tema en todos sus aspectos, probando sus tesis con argumentos de razón y 
con autoridades de autores cristianos y filósofos paganos, a la vez que lo 
ilustra con apropiados ejemplos, 


En el primer libro, después de recordar las clases de causas que hay según 
los filósofos, explica qué se entiende por fortuna como acontecer; qué son 
sus similares caso y hado o destino; en qué se diferencia aquélla de éstos; 
qué es la fortuna como conjunto de bienes, o buena fortuna; cuáles son sus 
propiedades y especies; qué relaciones tiene con la felicidad de los hombres 
y cómo contribuye a ella, y cómo se explica que siendo el mundo gobernado 
por la divina providencia, en él «los huenos son malhadados y los malos al 
centrario». Toca a la vez algunos problemas que le salen al paso y se rozan con 
«el asunto principal, como la relacción entre la presciencia de Dios y la for- 
tuna O acontecer. 


En el segundo libro comienza por exnlicar el símbolo bajo el cual, los 
antiguos representaban a la fortuna; reproduce después la pintura en que el 
Petrarca y Bocaccio comparan a aquella con la pobreza y expone, por fin, 
cinco propiedades de ésta, para demostrar que, lejos de ser despreciable, es 
muy superior a la primera, 


Dice a continuación que hay dos clases de fortuna, una próspera y otra 
adversa; contrapone luego cinco propiedades de ambas, para probar que la 
adversa nos es más provechosa que la próspera, reforzando su demostración 
con otras razones sacadas de Séneca y confirmándola con varios ejemplos de 
personajes históricos. Termina por dar consejos muy atinados a todos los hom- 
bres para que sepan cómo han de habérselas con la fortuna, tanto con la 
próspera, si les halaga y favorece con sus bienes, como con la adversa, si les 
hiere y azota con sus males. 


La obra, aunque abunda en términos muy anticuados, se lee con mucho 
agrado, ya que en cuanto al fondo, se halla expuesta con mucha claridad y 
orden, y la forma es la de un gran estilista —con razón incluído por la Aca- 
demia de la Lengua en el Catálogo de autoridades—,. Se halla salpicada de 
sentencias breves y hermosas y amenizada con ejemplos y símiles que acusan 
el agudo ingenio y la vasta erudición de su esclarecido autor. 


Esta edición —la primera de la obra—, ha sido preparada con cariño y 
esmero por el P, Fernando Rubio, La precede una interesante y erudita in- 
troducción, en la que se proporciona al que lee, los datos biográficos precisos 
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para conocer el autor y encuadrarlo en su tiempo, y hacer así su lectura más 
provechosa. Al final lleva un breve vocabulario, donde explica algunos de los 
términos empleados que resultan hoy anticuados y difíciles de entender. 


P, GILBERTO GUTIERREZ, 0.S, A. 


ANTOLINEZ, O.S.A., Venerable Fr. Agustín: Amo- 
res de Dios y el alma. Introducción, notas y texto esta- 
blecido por el P. Angel Custodio Vega, O.S. A. Apéndice 
de M. Ledrus, S.I. Biblioteca «La Ciudad de Dios», El 


Escorial, Madrid, 1956. LXXX-459 págs, 
He aquí una joya que por fin ve la luz pública. Su valor no es tanto 


literario como de contenido. Su estilo, aunque no puede compararse con la 
pureza y elegancia del de Fr, Luis de León o S. Juan de la Cruz, es claro y 
ardiente y si aparecen a veces frases familiares y hasta vulgares, no es ello 
obstáculo para considerar a su autor como de primera clase. 

Pero donde campea como figura de primer orden el P, Antolínez, es en 
el aspecto doctrinal de su obra. Es sin género de duda una de las obras 
clásicas de nuestra literatura mística. No le faltaba al autor caudal de doc- 
trina: baste recordar que fué catedrático de Biblia y de Prima de Teología 
en la Universidad de Salamanca, obteniendo dichas cátedras por oposición 
frente a insignes maestros. Y tampoco le faltaba virtud para que su obra 
fuese al mismo tiempo, luz clara para el entendimiento y fuego santo para 
el corazón. 

El libro es un comentario de las Canciones de S. Juan de la Cruz: Cán- 
tico espiritual, Llama de amor viva y Noche oscura del alma, Quien conozca 
la exposición que de estas Canciones hizo el propio autor, San Juan, estará 
de acuerdo con el P. Vega en calificar el intento de un nuevo comentario 
de «aventura literaria y mística, sin ejemplo en nuestra Historia» (p. XD. 
No resulta ningún desdoro para Antolínez, al compararlo con S. Juan, reco- 
nocer de buen grado la superioridad del Doctor del Carmelo. «Pero, dire- 
mos con el P. Vega, no es ya pequeño mérito de nuestro autor poder fi- 
gurar a su lado y muy cerca de él, en un tema precisamente original de 
éste y exclusivamente suyo, en el que nadie en el transcurso de cuatro siglos, 
se ha atrevido a seguirle (p. LXV). Sigue en parte la doctrina de S, Juan 
y Sta, Teresa; utiliza también mucho a S. Agustín y Sto. Tomás de Villa- 
nueva, pero tiene en su conjunto un marcado carácter personal del autor que 
la hace verdadera obra original. 

No ha perdido actualidad en modo alguno. Es de valor permanente. Y 
hoy sobre todo tiene actualidad también, debido a la cuestión suscitada acerca 
de la doble redacción del «Cántico espiritual» de S. Juan de la Cruz. En 
dicha cuestión se ha llevado y traído el nombre del P. Antolínez, queriendo 
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algunos, como Dom Ph. Chevallier, resolver el problema de la doble redac- 


ción a la luz de la exposición antoliniana. Más avanzada .es la opinión del 
Dr. Krynen. El P. Vega no intenta terciar en la contienda sanjuanista. Sin ' 


embargo, al examinar en su amplia y concienzuda Introducción la obra del 
P. Antolínez, por fuerza toca el tema y llega a conclusiones acertadas y di- 
ferentes de los autores citados. Con el P. Vega fundamentalmente coincide, 
no siempre apoyado en las mismas razones, el P, Ledrus, S.I., de la Univer- 
sidad Gregoriana, cuyo escrito «L'incidence de VPExposición d'Antolinez sur 
le probléme textuel johannicrucien» (págs. 395-445), se pone como apéndice 
de la obra que reseñamos. Este competente trabajo, espera el P. Vega, in- 
fluirá decisivamente en Francia para reformar radicalmente la posición del 
Dr, Krynen. Por este motivo ha juzgado más conveniente publicarlo en su 
original francés, 
“Una obra escrita hace más de tres siglos, y que ha estado rodando por 
conventos y bibliotecas en varios manuscritos, no podía sin más ponerse en 
manos del público de hoy. El P. Vega ha tomado sobre sí esta nada. brillante 
tarea, y con la competencia que le caracteriza mos ha presentado un texto 
que se lee con:mucho gusto. En abundantes notas aclara lecciones oscuras, 
justifica su elección entre los varios códices, o explica frases hoy desusadas. 


porque'nóo ha querido tampoco, con muy buen acuerdo, quitarle el sabor de 


selerá que tienen nuestros mejores místicos. ; 
Por todo ello felicitamos al P. Vega y pedimos al Señor que le ayude a 
seguir poniendo al: día otras muchas glorias de la Orden y: orientando -con su 
experiencia y saber. a la juventud para empresas similares y de tanta gloria 
a Dios. : 
: PB BR 


ALARCON, O.S.A., Fr. Luis de: Camino del cielo 
y de la maldad y ceguedad del mundo, Edic. y prólogo 
del P.A, Custodio Vega, O.S. A. Juan Flors (Colección 
de «Espirituales Españoles», T. 1, Serie A. Textos). Bar- 
celona, 1959. 289 págs. 


Este libro pertenece a la. colección de Espirituales Españoles, patrocinada 
por «el Centro de Estudios de Espiritualidad de la Universidad Pontificia de 
Salamanca, bajo la dirección competente de don Pedro Sáinz Rodríguez y 
don Luis Sala Balust. 


La edición del mismo ha sido preparada y prologada.por el ilustre inves- 
tigador agustino, P. Angel Custodio Vega, miembro de la Real Academia. de 
la Historia, quien: ha preparado el texto a base de las dos ediciones de 
Camino del cielo: la de Alcalá (1547), cotejada y corregida,con la de Gra- 
nada (1550), 
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El P. Angel C. Vega, bien conocido por sus meritorios trabajos de inves- 
tigación histórica, ha puesto en esta empresa junto con su profundo saber y 
su fina agudeza crítica, una ecuanimidad y ponderación de juicio que hacen 
de su «breve introducción», 38 páginas, un destacado trabajo crítico para 
revindicar la noble figura del autor, P. Luis de Alarcón. El P. A.C. Vega, 
enjuicia certeramente a lo largo de su «introducción» la personalidad de este 
ilustre místico agustino del siglo XVI, de quien tan pocas noticias poseemos, 
haciendo ver inmerecido el severo y pesimista juicio que de él hace el ilustre 
investigador de la Historia de la Orden, P. David Gutiérrez, O.S.A., pun- 
tualizando los datos biográficos y el contenido de los documentos históricos 
que acerca de él poseemos. Termina diciendo: «Su obra (la del P, Alarcón) 
es un remanso de paz y nos revela a un hombre muy dado a la oración y 
contemplación, a la vida retirada y al silencio del claustro... Su libro pone 
muy alto su nombre y nos lo revela como escritor de pluma ágil y elegante, 
como hombre cauto y prudente, y como religioso de acrisoladas virtudes» (In- 
troduc. página 26). 

En la presentación sucinta, pero completa del libro, alude también a la 
afinidad espiritual del autor con Fr. Luis de León y Santo Tomás de Villa- 
nueva, dándonos de pasada un resumen de los aspectos literarios, místicos y. 
teológicos de Camino del -cielo. 

Ya el P. Ignacio Monasterio en su obra «Místicos Agustinos españoles» 
(T. I, pág. 114 ss.) dice del P. Alarcón: «Digno predecesor de tales maes- 
tros (Fr. Luis de León, Tomás de Villanueva, Santa Teresa, etc.), no sólo 
como literato, sino como tratadista ascético, merecería el P. Alarcón se reedi- 
tara su raro y excelente libro, verdadero tesoro de nuestra historia literaria 
a Éin de salvarle del inminente peligro de muerte», 

El libro del P. Alarcón está dedicado al Príncipe de Castilla, Felipe Il, 
y a la Infanta Doña María, su hermana, y, como ya lo indica el. mismo 
título de la obra, tiene como fin «llegar las almas hacia el camino feliz de 
la vida del bombre, por medio de tres ejercicios: la lección santa, la medi- 
tación profunda y la oración continua y fervorosa». 

Estos tres apartados dan al autor la pauta para dividir el libro en tres 
partes, a lo largo de las cuales expone con ponderación su doctrina. 

La obra del P. Alarcón «no es una obra vulgar sino que sobresale sobre 
la mayor parte de los tratadistas de su tiempo y ciertamente los vence a 
todos en elegancia y corrección de estilo» (Introduc. pág. 35). 

- Enhorabuena, pues, al P, Angel Custodio Vega. por habernos brindado en 
su presentación una clara y noble figura del autor de esta «margarita escon- 
dida» de la literatura mística agustiniana y española. 


P. IGNACIO HERRERO, 0.S. A. 
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SAN AGUSTIN, PADRE DE LA 
ESPIRITUALIDAD DE OCCIDENTE () 


P. Angel Custodia Vega O. S. A. 


(Continuación) 

EL MUNDO COMO ESCALA 

Punto capital en la Espiritualidad cristiana es y ha sido siempre 
la utilización de las criaturas. San Ignacio establece el principio 
conocido y puesto como básico en sus Ejercicios: «En tanto usa de 
las criaturas y estímalas, en cuanto te sirven y ayudan a tu fin». 
San Juan de la Cruz las mira a todas más bien como estorbo o im- 
pedimento que como ayudas, y proclama la soledad o abandono de 
todas, como el medio más fácil y seguro para unirse con Dios. Los 
demás místicos y ascetas fluctúan entre estos dos extremos. San 
Agustín tiene en esto un criterio mucho más amplio. Como las cria- 
turas llevan a Dios, cree que éstas nunca dañan al alma, si las sabe 
amar y utilizar como debe. Cierto, que aquellas que son en sí malas, 
o nos apartan de Dios, se las debe abandonar y despreciar. En este 
sentido se ha de entender la sentencia del Salvador, que odiemos a 
nuestros padres, parientes y amigos. Sea la criatura la que sea, si 
nos induce al mal, al escándalo, o nos impide el bien, o nos retrasa 
en la virtud o suntidad, hay que apartarla de nosotros y odiarla 
como mala. Pero cuando no se trata de esta clase de criaturas, sino 
de las demás, el Santo quiere que nos sirvamos de ellas como de 
escalas para subir a Dios, para conocerle mejor, para amarle más. 
Jamás San Agustín clama contra la ciencia, contra la filosofía, como 


(*) Cfr. «Revista Agustiniana de Espiritualidad». Enero-Marzo (1960), 
págs. 12-23. 
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Tertuliano y otros muchos Padres de la Iglesia, a la que llaman 
«séminario de herejías» y «fuente de errores»; antes pide que-la 
amen con tal que antepongan el amor: Ergo amate scientiam, sed 
anteponite charitatem. ¡Y qué provecho espiritual tan grande no saca 
de la contemplación de las cosas creadas! Recuérdense aquellas dos 
magníficas y brillantes al par que arrebatadoras y encendidas ele- 
vaciones místicas de sus Confesiones; la primera, cuando camina y 
sube por la escala de las criaturas en busca de su Dios; y la otra, 
cuando en el puerto de Ostia, en compañía de su madre Santa Mó- 
nica, puestos a la ventana que daba vista a la campiña romana y 
al ancho cauce del Tíber, van ambos remontándose a través de las 
criaturas hasta sumirse en el más profundo éxtasis. Léanse las Con- 
fesiones, verdadera trayectoria de una espiritualidad viviente y prác- 
tica, y se verá cómo el Santo se sirve y utiliza las criaturas como 
peldaños para subir a Dios. Si todas las cosas son de Dios, reflejos 
de Dios, manifestaciones de Dios, en cierto sentido, como diría siglos 
después el Doctor carmelitano, son Dios. ¿Cómo es posible que no 
nos lleven a Dios, que no nos enciendan en amor de Dios? Los cielos 
cantan la gloria de Dios y el firmamento nos descubre el poder de 
sus manos, dice el Salmista. Omnia plena Jovis, había dicho el poeta 
latino. Todo se mueve y vive en el seno infinito de Dios, afirma la 
fe. Hay que mirar y contemplar con ojos de fe viva al mundo y 
darle un sentido teológico, eminentemente teológico, como se lo da 
siempre San Agustín, 

Lo que sí exige el Santo en estas meditaciones de la naturaleza, 
en estas contemplaciones y ascensiones del alma, es quietud y silencio 
exterior e interior. El tráfago mundano, la multitud atropellada de 
negocios y ocupaciones, las aspiraciones terrenas, la curiosidad de ver 
y Oir: todo esto, es turbación y ruido, que impiden contemplar a 
Dios y gozarle. La vida de espíritu reclama quietud interior y exte- 
rior: Non in commotione Dominus. Y tan necesaria es para que el 
alma levante su vuelo a las moradas celestiales, que sin ella no lo- 
grará nunca levantarse un palmo sobre la tierra. 

Pero adviértase bien. En San Agustín la contemplación del mundo 
exterior no es más que un medio para abismarse en el interior, infi- 
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nitamente más grande, más hermoso y más rico, que este que ven 
nuestros ojos; así como el conocimiento de este interior nos ha de 
servir para elevarnos al de Dios, que es su esencia purísima con sus 
atributos y perfecciones. Pero mientras Dios no se digne introdu- 
cirnos en ese sobrenatural e inefable mundo, que es su manifestación 
clara y directa al alma, y que comúnmente se llama mundo místico, 
hagamos morada perpetua y regalada en el mundo del espíritu, en 
la vida de la gracia y santidad común, ejercitándonos en toda clase 
de virtudes. Aunque el origen de esa interioridad espiritual, tan fre- 
cuentemente ensalzada y descrita por el Santo, sea de procedencia 
filosófica, y nos diga, como tal, que no salgamos fuera de nosotros, 
porque en nuestro interior habita la Verdad; pronto la terminolo- 
gía cambia, adoptando la de San Pablo, sustituyendo la Verdad por 
Dios; el interior, por la morada o templo del Espíritu Santo; y la 
luz de la razón, por el Maestro interior, Cristo Jesús. Mas no olvi- 
demos, que a partir de San Agustín, vida interior es ya sinónima de 
vida espiritual, y hombre interior de hombre recogido y santo. 


MAGISTERIO Y EXPERIENCIA SUPREMA 


Sin duda que en el orden místico, en la vida de santidad, en los 
caminos de la perfección, las coincidencias son más que las discre- 
pancias. Uno es el hombre, sustancialmente; uno el que mueve y 
guía a las almas, Dios; uno el Camino, Cristo; y unos los auxilios 
y medios, los Sacramentos. Cuando un ilustre jesuíta decía, que cada 
sentencia de los Ejercicios de San Ignacio podía apostillarla con diez 
textos de San Agustín, no decía cosa ninguna extraña ni maravillosa, 
ya que otro tanto se podría decir de Santa Teresa y San Juan de la 
Cruz. No está en realidad, ni puede estar, la divergencia en cuestión 
de fondo o doctrina, sino de método y selección. La originalidad de 
un escritor espiritual ha de estar, como la de un buen cocinero —ya 
que se trata de alimentos espirituales— en la forma de hacer y pre- 
sentar las viandas. No todos los paladares son los mismos, no todos 
los espíritus están cortados por el mismo patrón. Cada místico ofrece 
sus modalidades, cada siglo tiene sus gustos y exigencias. 

San Agustín, antes de convertirse a Dios, anduvo mucho tiempo 


97 


5d 


P. ANGEL C. VEGA 


por los anchos caminos del error y bebió con avidez y hartura de 
todas las fuentes del.mal y del placer. Tuvo además que luchar mu- 
cho y denódadamente hasta hallar la verdad. El sabe mucho de difi- 
cultades, de flaquezas, de derrotas en esa lucha contra el mundo, 
contra la carne y contra el demonio. Al fin triunfa, como un héroe 
contra todos; pero conserva en su cuerpo las heridas de la lucha y 
en su alma el recuerdo doloroso de sus fracasos. Ha sido a costa 
suya; pero ha salido con ello un gran maestro de experiencia, un 
guía de almas insuperable. Todo era necesario para que su magis- 
terio universal no fallase en nada. Gran capitán de los ejércitos de 
Dios, era conveniente que conociera palmo a palmo el campo de 
operaciones, y milímetro a milímetro las posibilidades y reacciones 
del corazón humano. San Agustín no olvidará jamás su experiencia 
dolorosa y trabajosa, y procurará hacer a los demás el camino de 
la virtud, de la santidad, fácil, suave, alegre, deleitoso. 

El sabe bien que, de los muchos caminos que conducen al cielo, 
el más grato y amable es el del amor. Hay quien gusta de las grandes 
penitencias, de renuncias y privaciones absolutas, de soledades de- 
sérticas, de nadas y aniquilamientos espirituales, en una palabra. 
Esto no es para todos, y la santidad evangélica es para todos, porque 
a todos se nos ha predicado. San Agustín prefiere la senda del amor. 
El hombre ha sido hecho para amar y sólo amando puede ser feliz. 
El amor es dulce, es agradable, es encantador y placentero en su 
presencia y modales. Nadie hay que recele de él. Nadie que le resista: 
Ámor omnia vincit. Pide con sonrisa y agrado y con humildad que 
le demos entrada en nuestro corazón; y apenas se la hemos dado, 
aduéñase de él con violencia y se declara rey absoluto, ante quien 
es preciso rendirse y entregarse. Ama et fac quod vis dice el Santo, 
sonriente también de este triunfo. Ama y haz lo que quieras. Pero, 
¿qué va a hacer este pobre prisionero del amor, y del amor de un 
Dios omnipotente, infinito y absoluto, sino obedecer humildemente, 
sumisamente, alegremente, velozmente, y declararse su esclavo, y 
abrasarse y consumirse en sus llamas? 


IA BALANZA DEL CORAZON Y SUS PESOS 


Gran enemigo del hombre, por ser amor, es su amor terreno, 
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que lucha en su corazón por atraerle a sí. Amor de las riquezas, 
amor de los placeres carnales, amor de los honores y dignidades, 
amor del mundo con sus pompas y vanidades. Frente a este amor 
que le tira y arrastra hacia la tierra no cabe otro enemigo que 
entable lucha con él y le venza, que el amor de Dios. San Agustín 
con su mirada de águila ve a través de los siglos y acontecimientos 
que esta es la gran lucha en los cielos y en la tierra: Dos amores 
hicieron dos ciudades; el amor de Dios hasta el desprecio de sí 
mismo, y el amor de sí mismo hasta el desprecio de Dios. Pero estos 
dos amores no sólo luchan en el mundo como dos ejércitos aguerridos 
y poderosos, sino también en el corazón del hombre. Todos los 
grandes dramas y tragedias de la vida, son provocados por el amor, 
que se complace en enredar los corazones y reñir las más duras 
batallas, ordinariamente a muerte. Lucha, había dicho el Santo Job, 
que era la vida del hombre sobre la tierra. Y lucha además inevita- 
ble, porque lleva su germen en su misma constitución, alma y cuerpo, 
espíritu y carne. Pero es lucha de amor y lucha a muerte, porque el 
amor, de suyo celoso, exclusivo, es incompatible con todo otro amor, 
y no admite transacciones ni componendas. La virtud, la santidad, 
no es al fin más que el triunfo del amor de Dios sobre el amor del 
hombre, del amor santo sobre el amor impuro, del amor casto y 
sereno, sobre el amor turbio y cenagoso. Cierto, no es en la Ciudad 
de Dios donde establece esta lucha interna de los dos amores, de las 
dos delectaciones, sino en San Juan (VI, 44), y en la Epístola a 
los Gálatas, comentando la ley contradictoria que el Apóstol sentía 
en sus miembros. Principio fecundo y luminoso en la vida moral 
espiritual del hombre, como aquél, en la de los pueblos y naciones. 
San Agustín proclama la vocación a la santidad de todos los hom- 
bres. Es una afirmación que le acerca a los místicos modernos. Cristo 
nos ha merecido la victoria del amor, y el mismo amor, que es cari- 
dad por esencia. Y a través del amor despliega todo su programa 
de acción santificadora y purificadora al principio, renovadora des- 
pués, vivificadora y unitiva al fin. 

Nadie crea, sin embargo, que porque el amor sea dulce y atra- 
yente, es su actuación blanda y delicada. El amor es fuego que 
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abrasa y purifica, consume y transforma, no deteniéndose en los 
sacrificios más costosos, ni ante la misma muerte. El amor lo da 
todo, renuncia a todo, pasa por todo, con tal de agradar al amado. 
Dadme un alma amante, un alma toda de Dios, y veréis qué vida 
lleva luego de mortificación, de sacrificio, de penitencia, de renuncia 
a todo placer y gusto propio, de crucifixión continua de su cuerpo 
y aún de su alma. No es pues la Espiritualidad de San Agustín, 
vista a través de este prisma, una Espiritualidad condescendiente, 
tolerante, blanda, cómoda; sino rigurosa, sacrificada y austera en 
el fondo, aunque tierna y amable en la forma. En realidad no di- 
fiere la doctrina del amor de San Agustín de las renuncias y nadas 
de San Juan de la Cruz, sino en ser tal vez más exigente y apre- 
miante que la de éste. Mas, porque la reviste de amor y la ilumina 
con claridades de cielo es atrayente y subyugadora, en tanto que la 
del Santo carmelitano, desnuda y seca, asusta a los que no conocen 
sus secretos y dulzuras, que no son otros que los del amor. 


San Agustín no se cansa de proclamar la ley del amor, porque 
esta es la ley de la gracia, la ley de Cristo, el mandato nuevo que 
nos dejó encomendado. Quizá no siempre se empiece la senda de la 
virtud y santidad por el amor, sino por otros fines y motivos, aun- 
que siempre sobrenaturales; pero siempre se ha de derivar y des- 
embocar en él, porque sólo el amor tiene fuerza bastante para sos- 
tener al hombre en el camino del bien, y más aún en el de la santi- 
dad, que es el del calvario y la cruz. En el fondo este pensamiento 
de San Agustín es el mismo de Cristo en su Evangelio, en el que 
sólo se predica amor desde el principio hasta el fin: amor de Dios 
a los hombres, gratuito y excesivo —Propter nimiam caritatem qua 
dilexit nos— y amor de los hombres a Dios. El camino del amor 
es además el más fácil, según el Santo. Para amar basta tener cora- 
zón. No todós pueden comprender los misterios de la fe ni de la 
ciencia teológica; no todos pueden hacer grandes mortificaciones ni 
pasar muchas horas en oración; pero, para amar basta tener un 
corazón noble y delicado. No es la ciencia la que nos hace más 
gratos a Dios, sino la caridad. Si una pobre mujer de aldea, ruda 
y sin instrucción, ama a Dios más que Agustín, ésta le agrada más 
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que Agustín, con toda su ciencia y estudio. «Si alguno me amare a 
Mí, dice Jesucristo, será amado de mi Padre, y vendremos a él, y 
haremos mansión en él». Cifra de perfección y sabiduría consumada 
es, según el gran Doctor hiponense, amar a Dios con toda nuestra 
alma y todo nuestro corazón; mejor aún, amarle más que a nosotros 
mismos; más perfecto es aún amarle más que todos los demás. Ha- 
cerlo todo por amor y con cuanto más amor mejor, y repetirle 
aquella oración de las Confesiones: En ego amo te, Domine, cons- 
cientia non dubia; et si parum est amem te validius. Corramos por 
los caminos de la perfección, pero corramos amando y, amando, 
corramos con más ardor: Amemus et curramus, curramus et amemus. 


TEOCENTRISMO Y CRISTOCENTRISMO 


La Espiritualidad agustiniana reviste un matiz característico aun 
dentro del amor. Cierto, que la santidad radica en el amor y que la 
vida mística, que es el ápice de la perfección, no es más que la 
sublimación del amor, que adquiere caracteres enteramente divinos 
y carismáticos y del que el hombre más que agente es ya paciente. 
Pero el amor puede centrarse en Dios de un modo absoluto y gene- 
ral, o en alguna de las personas divinas: el Padre, el Hijo o Cristo 
y el Espíritu Santo. Una mirada a la inmensa literatura ascético- 
mística, tanto universal como particular, singularmente la nuestra, 
nos lleva a una clasificación, más que de fondo, de modo, en «Teo- 
centristas» y «Cristocentristas». Es una división que ha pasado ya 
a la misma teología y que nadie hoy discute, porque tiene un fun- 
damento real y positivo. Sin embargo, tratándose de místicos expe- 
rimentales, y aun a veces de los puramente doctrinales, no siempre 
se mantiene con rigor y exclusión esta tendencia o matiz, conser- 
vándose en muchos tan sólo el tono general o tendencia. Aun en los 
de una misma escuela y formación, como Santa Teresa y San Juan 
de la Cruz, se advierte este matiz o característica, sin que arguya la 
menor diferencia sustancial entre ellos, Son, sin embargo, signifi- 
cativas las palabras de la Santa en su Vida, cap. 22. Dice así la 
gran Doctora y Maestra del Carmelo: «Esto digo: que no me parece 
bien, y que es andar el alma en el aire, como dicen; porque parece 
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que no trae arrimo, por mucho que le parezca que anda llena de 
Dios. Es gran cosa, mientras vivimos y somos humanos, traerle (a 
Dios) humano». En cambio, San Juan de la Cruz, con otros muchos 
místicos del siglo XVI y XVIL así nacionales como extranjeros, 
acentúan la idea de Dios, en general, aunque, digámoslo de nuevo, 


nunca exclusivamente. 


SAN JUAN Y SAN PABLO 


Esta doble tendencia es, sin embargo, tan antigua como el cristia- 
nismo. Si nos fijamos un poco, ya se apunta entre los mismos Após- 
toles, especialmente entre los dos grandes maestros del Amor, San 
Juan y San Pablo. San Juan, que en el principio de su Evangelio 
remonta, cual águila divina, su vuelo al seno mismo de Dios, para 
sorprender allí la generación eterna del Verbo, en sus Cartas, ver- 
daderos tratados de mística cristiana, continúa morador del seno 
del Padre, narrándose ahora con delectación sus misterios de amor 
ad intra y ad extra. El ser el «discípulo amado de Jesús» no le im- 
pide cantar el amor del Padre, del que el amor del Hijo y del Es- 
píritu Santo es sólo una consecuencia o derivación. Véanse las ex- 
presiones siguientes, tomadas de su Epístola 1: Dios es amor, y el 
que permanece en amor permanece en Dios y Dios con él (2, 15); 
Caritas Dei (3, 17); Caritas ex Deo est (4, 7); In hoc aparuit ca- 
ritas Dei in nobis (4, 9); Deus est caritas (4, 8); Diligamus Deum, 
quoniam ipse prior dilexit nos (4, 19); Perfecta est caritas Dei no- 
biscum (4, 17); Haec est caritas Dei (5, 3). 

El Apóstol San Pablo, convertido de Cristo, vaso de elección 
para llevar su Nombre ante el mundo entero, es un amante, un ena- 
morado de Cristo, mejor diríamos, un apasionado de Cristo. Para 
él la «Cáritas Dei» es Cristo, el Verbo encarnado. De ahí su expre- 
sión favorita, «Cáritas Christi». La caridad de Cristo es la que le 
aguija y espolea: Caritas Christi urget nos. Toda su ciencia es o 
consiste en conocer la sobreeminente caridad de Cristo. No quiero 
saber más que dá Cristo, y éste crucificado. Cristo es el centro de 
todo su pensamiento y el centro de toda la economía espiritual de 
la ley de la gracia. Por Cristo nos ha venido el amor del Padre, y 
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la reconciliación, y la gloria; y por Cristo hemos de ir nosotros al 
Padre. Para San Pablo toda la vida espiritual, toda la santidad y 
perfección consiste en despojarnos del viejo Adán y revestirnos de 
Jesucristo, transformarnos en Cristo, hasta poder decir con verdad: 
«Que no somos nosotros quienes vivimos, sino que es Cristo quien 


vive en nosotros». 


Ambos Apóstoles, como se ve, son predicadores y heraldos del 
amor de Dios. Ambos viven del amor y para el amor, transformados 
en amor. Ambos se abrasan y consumen en el amor. Pero mientras 
uno se mueve y gira en torno al amor de Dios, y su expresión fa- 
vorita es, Caritas Dei, Amor Dei; el otro se centra en Cristo, siendo 
sus frases características, Caritas Christi, Amor Christi, Dilectio 
Christi, de las que están llenas sus Cartas. 


Entre estos dos Apóstoles, ¿qué dirección tomará el águila de 
Hipona? Si éstos son los Apóstoles del amor, Agustín será el Doctor 
del amor, el Santo del amor. Por tal será conocido en la Iglesia en. 
el transcurso de los siglos. Ciertamente ningún Padre, ningún Doctor 
de la Iglesia ha logrado ostentar un atributo como el suyo: el de un 
corazón en la mano echando llamas, como el Corazón de Jesús. San 
Agustín es devotísimo admirador de San Juan. Nadie ha podido su- 
perar su Comentario al Evangelio y Epístolas del mismo. De San 
Juan toma indudablemente San Agustín el tono de su amor, tierno, 
delicado, paternal, que le distingue como prelado y superior, y aun 
como maestro y director de almas. Pero San Agustín es conquista 
espiritual de San Pablo; es un discípulo aprovechado de su doctrina, 
que se la asimila en tal forma, que ha merecido el título de «Segundo 
Pablo». Su vuelo, su amor ardentísimo a Cristo, su teología y su 
mística, son totalmente paulinas y, como las de éste, Cristocéntricas. 
Como luego dirá su insigne discípula Santa Teresa, el sentimiento 
hondamente humano que caldea su vida y su obra le lleva a apoyar 
su espíritu en un Dios también humano. 


SAN AGUSTIN Y EL PS. AREOPAGITA. 
SAN BUENAVENTURA Y SANTO TOMAS 


-Pocos años después del Santo aparece en el mundo cristiano, 
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helénico, un gran místico, de altos y raudos vuelos: el Pseudo-Areo- 
pagita (c. 500). Su impronta es marcadamente griega; su espíritu 
totalmente helénico, tal como lo hemos descrito: profundamente teo- 
lógico, marcadamente intelectualista. En una palabra: la «Sophia» 
griega, cristianizada, pero sin haber pasado por el filtro Paulino- 
loannico. Ya el mismo nombre que adopta el autor de un Dionisio 
contemporáneo de los Apóstoles, para que el lector le identifique 
con el Dionisio Areopagita, aquel ateniense de que nos habla San 
Pablo, revela bastante su carácter. Como si esto fuera poco, no se 
recata de incluir casi literalmente páginas enteras del filósofo neo- 
platónico Proclo y otros de la escuela Alejandrina. Cuando en el 
siglo VITI, y más aún en el IX, pasa al Occidente con nombre tan 
fascinador, comienza a ser comentado por los teólogos e intelectua- 
listas de París y otros centros, hasta culminar con Santo Tomás de 
Aquino en el siglo XIII. En todos los siglos medioevales los místicos 
ajenos a la Escolástica, o no teólogos e intelectualistas, son de la 
escuela de San Agustín. En España los centros de estudios eclesiásti- 
cos visigodos de Sevilla, Toledo y Zaragoza, son exclusivos del gran 
Doctor africano. En el centro de Europa dominan también los es- 
critos de San Anselmo, Beda, Alcuino y Rabano Mauro, de la es- 
cuela de San Agustín. En los siglos XIII y XIV la escuela francis- 
cana, capitaneada por San Buenaventura y la mística de los Victorinos, 
arrastra en pos de sí a la mayoría de los místicos, significándose, 
muy tímidamente, a favor del Ps. Areopagita Santo Tomás y los 
dominicos, especialmente los de la escuela alemana. La gran devo- 
ción que la Edad Media, en sus últimos siglos, profesa a la Humani- 
dad Santísima del Salvador, juntamente con el número crecido de 
estigmatizados que aparece, hacen que la espiritualidad sea mar- 
cadamente Cristocentrista, refugiándose la corriente Teocentrista en 
el seno de la Escolástica y de la especulación teológica rigurosa. 


SANTA TERESA Y SAN JUAN DE LA CRUZ 


Con la aparición de Santa Teresa y San Juan de la Cruz, soles 
mayores de la mística cristiana, experimental y doctrinal, se mani- 
fiesta de nuevo aunque muy velada y suavizada, esta doble tenden- 
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cia, originada sin duda por la diferencia de fuentes de inspiración. 
_Santa Teresa es marcadamente agustiniana. Pasa sus primeros años 
.con las Agustinas de Avila y es luego una lectora asidua de las 
Confesiones de San Agustín. Los Abecedarios de Osuna y la Subida 
del Monte Sión de Daredo, ambos franciscanos, explican su Cristo- 
centrismo inequívoco. San Juan de la Cruz es un teólogo en la Es- 
colástica, profundamente influído por Santo Tomás y los dominicos 
de la escuela alemana, de quienes llega a tomar gran parte de su 
terminología y no pocas de sus expresiones más características. Aun- 
que cita y toma muchas cosas de San Agustín, entronca, sin em- 
bargo, más con el Ps. Areopagita, con Santo Tomás de Aquino, con 
Eckar, Taulero y Susón, que con San Agustín, San Buenaventura 
y los Victorinos. Los místicos Agustinos de todos los tiempos se 
muestran claramente Cristocentristas, especialmente los de la escuela 
española, con Fray Luis de León a la cabeza, cuyos Nombres de 
Cristo no son más que un amplio y profundo comentario a la doc- 
trina Cristológica de San Pablo, inspirado en San Agustín y su 
platonismo cristiano. 


PANORAMA ACTUAL 


La gran devoción del siglo XVIII y siguientes al Sagrado Cora- 
zón de Jesús, ha hecho triunfar casi uniformemente la tendencia 
Cristológica de la mística, invadiendo esta orientación hasta el mis- 
mo campo de la teología escolástica y no escolástica. San Agustín 
vuelve así de nuevo a las mentes y al corazón de los tratadistas de 
Espiritualidad cristiana, y comienza a ser estudiado de nuevo con 
mayor amor y diligencia renovada, mereciendo destacarse en esta 
avanzada la escuela agustiniana de París, en torno a la cual gira ya 
la más destacada intelectualidad de Francia. Pero este movimiento 
espiritualista agustiniano es universal, y en todas partes y naciones 
se están dando a luz obras de gran mérito, que nos revelan, una vez 
más, que el mensaje espiritual de San Agustín no sólo no se ha ago- 
tado, sino que empieza realmente ahora a ser conocido de veras en 
toda su hondura y trascendencia. El mundo en que vivimos, muy se- 
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mejante al que vivió el santo Doctor, hasta la misma invasión 
de bárbaros del Norte y sus síntomas de descomposición, nos apro- 
xima de modo especial a él y nos pone en condiciones de compene- 
trarnos mejor con su doctrina y con su espíritu. El campo está ya 
abierto. La mies es mucha, aunque los obreros son pocos. Roguemos 
al Padre de la mies, aquí el gran Doctor, que suscite operarios y 
cultivadores diligentes de su heredad. 
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P. Argimiro Turrado O.S.A. 


«Venit Augustinus et in eremo fratres locavit... po- 
nens eis pro signo cor, ut intelligerent, quia in corde 
perficiendo omnis eorum labor et industria ponenda 
esset» (In fest. S. Francisci, n. 11, t. 5, p. 359). 


Santo Tomás de Villanueva vivió con toda intensidad el mona- 
cato agustiniano y sintió profundamente la tragedia de la vida reli- 
giosa de su tiempo, que sufría los embates de la herejía protestante, 
con su amasijo de naturalismo y de determinismo religioso a la vez. 
En su ininterrumpida experiencia de superior que, por una excepción 
bien extraordinaria, comenzó ya en Salamanca a los dos años de su 
profesión religiosa, tuvo que paladear todos los frutos del naturalis- 
mo reinante. 

En sus Conciones podemos ver un alma apostólica abierta a todos 
los problemas de la Iglesia de su tiempo, que no cesaba de inculcar 
por todos los medios posibles la reforma de la vida cristiana, y de 
un modo especial la reforma del clero y de las almas consagradas 
a Dios en la vida del claustro. Formado al calor de la doctrina agus- 
tiniana, siente vivamente las punzadas del pecado original en el 
hombre, y prorrumpe en lamentos y anatemas contra los superfi- 
ciales que, a pesar de su sacerdocio y de sus votos, se pierden entre 
las oscuridades de la ignorancia y de la concupiscencia, escandali- 
zando a las gentes con su conducta desarreglada. Corrige sin mira- 
mientos los abusos de todas las clases sociales, pone a todos como 
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modelo la vida de los primeros cristianos y amonesta a los reli- 
giosos a que vuelvan al espíritu de los grandes fundadores. «Las 
piedras del santuario, los religiosos, a quienes antes mantenía ocultos 
el velo de la devoción, andan ahora implicados en los negocios del 
mundo, dispersos en medio de todas las plazas públicas (Trenos, 
4, 1). Por todas partes está lleno de monjes; y los que en otro tiem- 
po frecuentaban la curia celeste, llenan ahora las curias de los prín- 
cipes. Los hijos de Sión, los prelados de las iglesias, que antes eran 
eminentes por la santidad de su vida y por la honestidad de sus cos- 
tumbres, revestidos con el oro de la sabiduría, ¿cómo es que ahora 
son tenidos por vasijas de barro? (Ib. 4, 2). ¿Por qué han vuelto 
sus ojos a los bienes de la tierra y a las riquezas temporales? Pues 
¿qué otra cosa buscan hoy los obispos sino el oro y la plata? En 
cambio lo último que les preocupa es la salvación de las almas: 
verdaderamente parecen obra de las manos de un alfarero. Porque 
ya no se invoca al Espíritu Santo para la promoción de los obispos, 
sino que se invoca a los príncipes y los elige el rey por medio de 
regalos y de amistades. Por eso tratan los negocios del rey y no 
los de Cristo; y no es de extrañar, puesto que son hechura del rey 
y obra de las manos de un alfarero (Ib. 4, 1). Así se explica toda 
esa caterva de obispos que residen en la curia, mientras que las 
Iglesias carecen de sus pastores; y por eso las hembras del chacal, 
los herejes, desnudaron los pechos y amamantaron a sus cachorros 
(Ib. 4, 3); y tal vez no los hubieran desnudado de ese modo, si no 
hubiera faltado en el pueblo la vigilancia de sus prelados. Bien sa- 
bida es de todos la perdición de los alemanes, a los que hoy día 
Lutero, ese chacal impío, amamanta más y más con su asquerosa 
leche. Pero, ¿qué se va a esperar del pueblo cristiano con tales 
gobernantes? La hija de mi pueblo se ha hecho tan cruel como 
los avestruces del desierto (1b.); no hay quien se preocupe de los 
necesitados, ni quien se duela de las miserias ajenas, ni quien mues- 
tre a su prójimo las entrañas de la caridad. Todos buscan lo suyo. 
Los grandes despojan y se tragan a los pequeños; arruinan con im- 
puestos y exacciones lo poco que tienen aquellos a quienes debieran 


patrocinar. ¿Con quién compararemos a estos príncipes, sino con 
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los avestruces del desierto, que con indecible crueldad abandonan 
sus prendas y se niegan a nutrir a los hijos de sus entrañas? Pues, 
según dice Job, se muestran duros con los hijos como si no fueran 
suyos (Job., 39, 16). Tel es en nuestros días el pueblo cristiano, tal 
es la familia de Cristo» (1). 

Esta paráfrasis a los Trenos de Jeremías es uno de tantos testi- 
monios como se podrían aducir de gran parte de sus sermones, y 
nos pone ante la vista su dolor por la relajación moral del mundo 
cristiano, reajustada en parte por el gran Concilio de Trento, y al 
mismo tiempo su celo apostólico que no sabía de reticencias ni 
compromisos. Pero no se crea por esto que Santo Tomás de Villa- 
nueva fue un pesimista empedernido; fue más bien un realista, co- 
nocedor profundo de la situación que, a ejemplo de su padre San 
Agustín, lamenta inconsolable el olvido o abandono de los tesoros 
del cristianismo, sin que olvide por eso la pléyade de almas fervo- 
rosas que siguen de cerca las huellas del Crucificado. El sabía muy 
bien que estaba asistiendo a la eterna tragedia de la libertad hu- 
mana, que se niega a entregarse de lleno a la acción renovadora de 
la gracia, despreciando ese abrazo sublime o autodonación mutua 
de Dios y del hombre. 

Es una pena que nuestro Santo no intuyera la importancia del 
apostolado de la pluma, debido tal vez al hastío que le causaba 
un sinnúmero de libros farragosos e inútiles publicados en su tiempo 
por la sola ansia de celebridad ante los adelantos de la imprenta. 
El mismo se lamenta ante sus oyentes de una gran cantidad de 
libros inútiles de Filosofía, Derecho Canónico y otras ciencias, que 
debieran ser quemados o relegados al olvido (2). Con todo, al final 


(1) In Dom, Pentecost, concio 3, n. 9, t. 3, pp. 28-29. Edición de Manila 
en 6 tomos, años 1881-1897, 

(2) In tanta sylva librorum (quis), non perditur abstrusus et irretitus? O 
quantum expediret hodie facere, quod tempore Apostolorum factum : est, 
ut plurima pars inutilium librorum combureretur (Act, 19, 19), et Tus 
canonicum, et civile compilaretur in brevi, assumptis utilibus Doctori- 
bus et aliis combustis! Ita in Logicis; ita in Philosophia et Medicina, 
et aliis artibus. Salomon hoc consulit dicens: Faciend: libros .nullus est 
finis (Eccle. 12,12). Simile: Sicut ergo frumentum, cum :multum  pin- 
guescit, et abundant depascitur; ita oporteret et libros, quando, cres- 
cente tempore, multum abundant, electis utilibus libris, vel comburere 
vel contemnere (In Die Circumcis. concio 3, t. 6, p. 312), 
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de su vida, movido por las instancias de su hermano de hábito, el 
P. Muñatones, le entregó todas sus conciones y apuntes para que 
hiciera de ellos lo que creyera más oportuno. El P. Muñatones, 
nombrado más tarde obispo de Segorbe, no pudo llevar a cabo la 
publicación y entregó todos los manuscritos a la Provincia de Cas- 
tilla, sin que llegaran a ver la luz pública en vida del Santo. Pero 
sus enseñanzas como profesor de Teología en el célebre convento 
de Salamanca, y como predicador en esta ciudad, en Burgos, Va- 
lladolid, Valencia y tantos otros púlpitos de España, dejaron una 
impronta indeleble en el ambiente y contribuyeron en sumo grado 
al florecimiento intelectual y religioso de España, que pocos añes 
más tarde había de llegar a su culmen. 

En sus Conciones nos ha dejado un material precioso —disemi- 
nado aquí y allá—, acerca de la vida monástica, llegando hasta los 
más profundos fundamentos filosófico-teológicos del monacato agus- 
tiniano, que es cuando éste recibe su verdadero sentido. Sus pala- 
bras, cuanto más breves, se nos ofrecen tanto más ricas y jugosas, 
como salidas de un corazón que las vivía intensamente, y que aún 
en sus sermones al pueblo no podía menos de recordar el fruto ma- 
duro de sus continuas meditaciones en la dulce soledad del claustro. 
Tiene sin embargo, algunas conciones y esquemas en los que trata 
exclusivamente o en su mayor parte de la vida religiosa. 

Citamos la edición de Manila en 6 volúmenes, años 1881-1897. 
In Dom. 1 Quadragesimae concio 6, t. 1, pp. 369-372. 

In Visitatione B.M.V., t. 4, pp. 388-391. 

In fest. S. Dorotheae V. et M. c. 2, t. 5, pp. 133-141. 

In fest. S. Augustini, Patris Nostri, c. 3, t. 5, pp. 283-292. 

In fest, S. Francisci Conf., t. 5, pp. 355-359. 

De professione novitii, t. 5, pp. 522-523. 

In die Circumcisionis c. 3, t. 6, pp. 313-316. 

Pro Them. ad dandum habitum et professionem secundum mo- 
menta quaedam declaranda (esquemas), t. 6, pp. 403-404. De 
Milite christiano (p. 404). De filio prodigo (pp. 404-405). Pro 
religiosa (p. 405). Item pro velo monialium (p. 405). 

9. Opúsculos castellanos. VI, Plática y aviso al religioso que toma 
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el hábito, t. 6, pp. 504-517. Es un comentario al texto del Deu- 
ter. 11, 10-16, comparando el mundo con la tierra de Egipto 
y la Religión con la tierra prometida. Publicado también en 
Obras de Santo Tomás de Villanueva. Sermones de la Virgen 
y Obras Castellanas, por el P. Santos Santamarta, O.S.A., 
B. A. C., Madrid, 1952, pp. 562-575. 


En este estudio, al que añadiremos al final' un ¡Enchiridion Mo- 


nasticum del Santo, hemos procurado ordenar su doctrina acerca 


de 


la vida religiosa atendiendo a la parte doctrinal y a la parte 


práctica, que es como aparece diseminada :en sus numerosos escritos. 


' Desarrollaremos el esquema - siguiente: 


L 
IL. 


TIT. 
EL IDEAL MONASTICO DE SAN AGUSTIN 


El ideal monástico de San Agustín. 
El ideal monástico agustiniano en Santo Tomás de Villanueva: 
1) Fundamento filosófico-teológico del monacato agustiniano; 
2) Fin específico del monacato agustiniano: 

a) «omnis labor et industria in corde perficiendo»; 

b) la vida contemplativa y la vida activa; 

ec) los tres votos; 

d) las tentaciones del religioso. 
3) La convivencia: súbdito y superior. 
Monacato y espiritualidad. 


Creemos de capital importancia para nuestro estudio exponer de 


antemano con cierta amplitud las polémicas más recientes acerca 
del principio fundamental y de: las notas características del mona- 
cato de San Agustín (3). De' este modo aparecerá en toda su luz 


(3) 


Hay varios estudios recientes acerca de este problema en los que pue- 
de verse una bibliografía abundante. LOPE CILLERUELO, O.S.A., El mo- 
nacato de San Agustín y su Regla, Valladolid, 1947; libro rico de obser- 
vaciones y de textos agustinianos, del cual dependen todos los autores 
posteriores.— Idem, Caratterí del monacato agostiniano; en «Sanctus 
Augustinus vitae spiritualis Magister», Settimana Internazionale di Spi- 
ritualitá Agostiniana (Roma 22-27 Ottobre 1956), Roma, 1959, t. I, pp. 
43-75.— Idem, La Spiritualidad en San Agustín y en San Ignacio, en 
Manresa 28. (1956) 351-370.— Idem, Concepto agustiniano del apostola- 
do, en Religión y Cultura 5 (1960) 57-76.-ADOLAR ZUMKELLER, 0.S. A., 
Das Mónchtum des heiligen Augustinus, Wiirzburg, 1950; obra muy 
completa y con abundante bibliografía en las pp. 12-20.—G. GIALDIMI, 
O.S.A., Ideale monastico di S. Agostino (extracto de la tesis doctoral), 
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la importancia del ideal monástico agustiniano tal como ló han en- 
tendido y vivido los hijos más preclaros del Obispo de Hipona. La 
Revista Agústiniáná de Espiritualidad ofrecé con muy buen acuérdo 
varios ensayós acéréa dé éste problema, que réviste gran interés por 
su actualidad y por su valor formativo. 

A. Maxsein no encuentra en el ideal monástico de San Agustín 
una nota peculiar, un carácter específico que lo diferencie en algo 
de log demás fundadores; es más bien una fuente de espiritualidad 
y de ascetismo de la que han bebido con abundancia todos los de- 
más fundadores de Occidente. San Agustín supo dar un carácter 
idealista al monacato y al mismo tiempo revistió la filosofía y la 
religión de un carácter monástico, rompiendo de este modo el muro 
de separación entre el monje y el sacerdote, entre el monje y el 
simple seglar. Por eso su teoría del monacato vale para la vida 
religiosa en general (4). 


Roma, 1954, pp. 45.—AGOSTINO TRAPÉ, OS.A., San Agustín y el mo- 
nacato occidental, en La ciudad de Dios, número especial en el VIH 
Centenario de la Gran Unión de la Orden Agustiniana, 169 (1956) 
409-424.— Idem, 1I Principio fundamentale della spiritualitá agostinia” 
na e la vita monástica, en «Sanctus Augustinus vitae spiritualis Magis- 
ter», Roma, 1929, t. 1, pp. 1-41.—JosÉ Morán, O. S. A., Filosofía y 
Monacato en San Agustín, en Religión y Cultura 2 (1957) 625--654,— 
F, J.-THONNARD, A, A,, Traité de vie spirituelle á Pécole de S. Augus- 
tin, París, 1959.— Pueden verse además en un sentido más general: 
CÉSAR VACA, O. S. A., La vida religiosa en San Agustín, 2.2 ed., tt. TIL, 
Madrid, 1955; t, TIL, Madrid, 1955.—RAMIRO FLÓREZ, O.S.A., Sobre la 
mentalidad de Agustín en los primeros años de su monacato. El «libro 
de las 83 cuestiones», en La Ciudad de Dios, 169 (1956) 464-447.— 
Ursicino DOMÍNGUEZ-DEL VaL, O.S. A., Cultura y formación intelectual 
en los monasterios agustinilanos de Tagaste, Cartago e Hipona, en La 
Ciudad de Dios 169 (1956) 425-455.— Idem, San Agustín Fundador. 
Antología de textos en torno a su monacato, ib. 169 (1956) 478-501. 
TARSICIUS VAN BAVEL, O.S. A., Paralléles, Vocabulaire et Citations Bibli- 
ques de la «Regula Sancti Augustini», en Augustiniana 9 (1959) 12-77. 
Al enviar estas páginas a la imprenta nos ha llegado una obra de ca- 

-, Pital importancia en todo lo que se refiere al monacato agustiniano. 

P, ANDrÉs MANRIQUE, O, S, A., La vida monástica en San Agustín. 

Enchiridion histórico-doctrinal y Regla, El Escorial-Salamanca, 1959, 

_pp. 546. 

(4) A. MAxsEIN, Mónchtum heute, Wiirzburg, 1949, p. 55. El P. Lope Cille- 
rúelo considera la opinión de Maxsein como una acusación más que como 
un elogio porque priva al ideal monástico agustiniano de su carácter pro- 
pio y creador, Cfr, Caratteri del monacato agostiniano, en S. Augustinus 
bitae spir. Magister, t, 1, p, 44, 


Ú 
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En cambio el P. Adolar Zumkeller, O. S. A., en su estudio amplio 
y rico de investigación, nos habla de un verdadero ideal monástico 
agustiniano, de una teoría monástica propia de San Agustín. Sin 
duda alguna San Agustín conoció el monacato oriental con el ca- 
rácter cenobítico de San Pacomio, que fundó la vida común, y de 
San Basilio (379), que instituyó sus monasterios como centros de 
educación y cultura. Pero San Agustín no es un mero intermediario 
entre el Oriente y el Occidente, como lo fueron sus contemporáneos 
San Jerónimo y Casiano. «San Agustín, llamado el más grande de 
los Padres de la Iglesia, imprimió también al monacato cristiano el 
sello de su propia personalidad. Su ideal de vida monástica es una 
creación nueva e independiente» (5). San Agustín completa el ideal 
de la vida común y es el verdadero creador del monacato occidental. 
San Basilio supo dar a la vida de comunidad una forma íntima de 
vida religioso-cristiana, «San Agustín hace además de ella el punto 
central del monacato. La idea básica de su ideal de vida consiste 
en una santa comunidad de amor, haciendo ver cómo en ella puede 
vivirse la vida cristiana con la mayor perfección posible» (6). San 
Agustín da más importancia a la intención interna que a la ascesis 
para que los consejos evangélicos produzcan sus frutos; y corri- 
giendo en cierto modo la absoluta separación del mundo en que 
vivían los anacoretas del Egipto (7), dio un aspecto familiar (hei- 
misch) al monacato occidental, e hizo de sus monasterios verdade- 
ros centros de cultura y de apostolado al servicio de la Iglesia (8). 
Pór eso supo armonizar de un modo estable el sacerdocio con el 


(5) Sein klósterliches Lebensideal ist eine neue, eigenstándige Schópfung. 
A. ZUMKELLER, Das Monchtum des hl. Augustinus, Wirzburg, 1950, 
p. 368; cfr. pp. 266-268 y 371. 

(6) Eine heilige Liebesgeme inschaft zu sein und darin das christliches Le- 
bensethos múglichts vollkommen darzudtellen, ist der Kerngedanke seines 
Lebensideals. Darin zuallererst liegt das Besondere seines Mónschtums 
(ib., p. 368). 

(7) Videtur enim nonnullis res humanas plus quam oporteret deseruisse... In 
tantum processisse temperantiam et continentiam sanctissimorum catho- 


licae fidei christianorum, ut restringenda nonnullis et quasi ad humanos 
fines revocanda videatur (De Mor. Eccle, Cathol. 31, 65; PL 32, 1338). 


(8) A. ZUMKELLER, o. c., pp. 368-370. 
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monacato (9). Y si bien ha influído definitivamente en todos los 
fundadores que le siguieron, su carácter propio ha permanecido 


siempre vivo en las comunidades agustinianas hasta nuestros días (10). 


Sin embargo, tal vez no sea tan fácil distinguir en esta opinión 
ese carácter propio del monacato agustiniano, si se lo compara con 
las demás Ordenes fundadas en Occidente con carácter de vida mixta. 


El P. A. Trapé,- 0.S.A., comparando la espiritualidad de San 
Agustín con su ideal monástico, pone como principio fundamental 
la caridad, pero no considerada en sí misma, en cuanto fin de toda 
perfección cristiana, sino más bien atendiendo al método agustiniano 
de buscarla y alcanzarla. Según él, este principio fundamental po- 
dría encontrarse en el descubrimiento progresivo y en el método 


del amor social (11). 


Después de recorrer las diversas etapas filosófico-teológicas para 
llegar a descubrir ese amor social (pp. 4-15), encuentra en él la 
solución al grande problema creado en el hombre por el pecado 
original: el amor de sí mismo, «Amor sui», que está psicológica- 
mente en discordia continua con el amor de Dios, «Amor Dei». 
Para remediar este desacuerdo psicológico (no ontológico) San Agus- 
tín se serviría, según él, del método del amor social, poniendo «entre 
el amor terreno y el amor celeste esta oposición radical: el primero 
busca las cosas propias, el segundo las cosas que son comunes» 
(p. 21). Esta comunidad se refiere a toda clase de bienes, los cuales 
en virtud de la caridad pertenecen a todos y a cada uno, como la 
posesión de Dios en la vida futura: E questo esattamente € Pamore 
sociale, dove non si dá ombra di egoismo, perché nessuno cerca 


(9) Diese Verbindung von Priestertum und Mónchtum blieb fiir ihn keine 
Notlosung. Fr.hat es verstanden, den neuen Gedanken des Apostolates 
in sein Mónchsdeal hermonisch einzufiigen und darin zu verankern A. ZUM- 
KELLER, 0, 9., p. 371). Ñ 

(10) A, ZUMKELLER, 0. c., p. 371. 


(11) Esso consiste, se non andiamo errati, nella scorperta progressiva e nel 
metodo dell'amore sociale (A, TRAPÉ, 1! principio fundamentale della 
spiritualitá agostiniana e la vita monastica, en «S. Augustinus vitae spi- 
ritualis Magister», Roma, 1959, t. IL, p. 4). : 


114 


| EL IDEAL MONASTICO AGUSTINIANO EN STO. TOMAS DE Y. 


«quae sua sunt», dove non ha posto la superbia, Vavarizia, Vinvidia, 
le divisioni, le contese, perché tutto ¿ comune» (p. 26). 

De este amor social se siguen como consecuencias: la destruc- 
ción progresiva del egoísmo, el verdadero amor de sí y del prójimo, 
una educación espiritual profunda y el auténtico universalismo que 

es inseparable del amor social (pp. 30-36). El amor social no sig- 

nifica una negación de la propia personalidad, sino todo lo con- 
- trario: «S. Agostino propone Plamore sociale como sorgente di li- 
| berta e dí autonomia, come sorgente —la parola é sua— d'invitto 
- volere» (p. 37). 
| El monacato de San Agustín es la expresión más excelente del 
amor social, realizado a ejemplo de los primeros cristianos y de los 
- bienaventurados en el cielo: «La vida monástica es por excelencia 
la «vita socialis, dentro de la Iglesia, vivida a ejemplo de los pri- 
- meros cristianos de los cuales nos dicen los Hechos de los Apóstoles 
que tenían todas las cosas en común, mirando también a la Ciudad 
- de Dios, que es la sociedad ordenada y concorde de los que poseen 
a Dios y gozan los unos de los otros en Dios» (p. 39). Por eso 
en San Agustín se identifican el concepto de la vida monástica y 
el principio fundamental de la espiritualidad (p. 41). 
| Indudablemente es éste un aspecto muy interesante e imprescin- 
díble en la doctrina espiritual y monástica de San Agustín, pero 
muchos otros autores no están de acuerdo en proponer el amor 
social como principio fundamental y como carácter específico de 
la espiritualidad agustiniana y por lo mismo de su monacato. El 
-P. F. Cayré, A.A.. y Mons. P. C. Van Lierde, O.S. A., pusieron 
sus reparos a esta sentencia durante la discusión correspondiente 
en la Semana Internacional de Espiritualidad Agustiniana (12), opo- - 
“niendo a la caridad social el fuerte individualismo de San Agustín, 
; según el concepto que tiene del hombre (F. Cayré), y la caridad 
con todos los caracteres que adquiere en la doctrina agustiniana 


ye EN LM 


(12) A. Turrano, 0.S.A., Notas sobre la espiritualidad de San Agustín 
y de la Orden Agustínana, Semana Internacional de Espiritualidad Agus- 
tiniana, Roma, 22-27 de octubre de 1956, en La Ciudad de Dios 169 
(1956) 686-717; resumen de la ponencia del P. A. Trapé, pp. 688-689; 
observaciones del P. Cayré y de Mons, Van Lierde, pp. 690-691. 
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de iluminativa, social, laudativa y dinámica (Mons. Van Lierde). 
Sigue esta misma opinión el P. F. J. Thonnard A. A., que ha estu- 
diado detenidamente el tema en una obra reciente de grande valor 
agustiniano (13). Tampoco el profesor M. F. Sciacca, en las lec- 
ciones que tuvo del 22 al 25 de enero de 1958 en la Cátedra Agus- 
tiniana de este Colegio Internacional, buscó el concepto agustiniano 
de historia en los libros de La Ciudad de Dios, sino principalmente 
en las Confesiones y en las Enarrationes in Psalmos, en las que San 
Agustín define la historia en función del individuo. 

El P. Lope Cilleruelo, O.S. A., está de acuerdo en admitir una 
importancia capital en el ideal monástico de San Agustín a su doc- 
trina acerca de la caridad, del amor social y de la vida común. 
Pero sigue un camino bien diverso para definir el carácter especí- 
fico del ideal monástico agustiniano. Ninguno de esos principios 
puede constituir el carácter peculiar y la originalidad del pensamien- 
to espiritual y monástico agustiniano, puesto que son comunes a 
todos los seguidores de Cristo (14). 

Según el P. Lope, la verdadera solución está en acudir al pen- 
samiento filosófico y teológico de San Agustín que fundamenta su 
ideal monástico, constituyendo su razón última de ser y su fuerza 
motriz. De este modo será posible distinguirlo de los demás fun- 
dadores, que no han sido filósofos o teólogos, sino más bien ascetas 
prácticos y organizadores de la espiritualidad (15). Por eso no es 


(13) F.jJ-THONNARD A.A., Traité de vie spirituelle á Vécole de St. Augus- 
tin, París, 1959, pp. 9-11. Y en su recensión a nuestro artículo antes ci- 
tado, en Revue des Etudes Auustiniennes 5 (1959) dice en apoyo de 
la tesis de Mon. Van Lierde: «Idée trés juste, dirons-nous, car pour dis- 
tinguer cette spiritualité des autres, il y a la maniére trés spéciale dont 
saint Augustin déduit de la charité et y raméne tout le reste» (p. 347). 

(14) Non possiamo certamente dire che la caritá, la comunitá, la castitá, la 
povertá e VPobbedienza siano qualche cosa di originale. Tutto ció é 
comune e generale tra i cristiani, non caratteristico (Caratteri del mo- 
nacato agostiniano, en «S, Augustinus vitae spiritualis Magister», Roma, 
1959, t. I, p. 43). , 

(15) Los demás fundadores «non sono filosofi o teologi con pretese creatici, 
ma asceti pratici e organizzatori della spiritualitá. Invece per S, Agos- 
tino il monacato fa parte di una concezione molto piú ampia ed é cosí 
congiunta alla vita religiosa ed umana, che non ha ragion d'esistire se 
non dentro una determinata filosofia e teologia» (L. CILLERUELO, o. c., 
p. 43). No podemos estar de acuerdo con el principio que pone el 
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de extrañar que el P. Lope comience su exposición del ideal mo- 
nástico de San Agustín con este principio: El monacato es para él 
una filosofía (p. 45). Seguidamente nos va a resumir en este sen- 
tido algunas de sus valiosas investigaciones en el campo de la filo- 
sofía agustiniana que, a nuestro modo de ver, constituyen la solución 
más lógica e inteligible al difícil problema del iluminismo agusti- 
niano, y nos dan el verdadero punto de partida para una antropo- 
logía agustiniana que considera al hombre como un ser complejo 
y misterioso, fuente de grandes riquezas naturales puestas en él por 
Dios en orden a la vida sobrenatural, mezcla de luz y de tinieblas, 
de virtud y de pecado, que se encuentra a sí mismo y a Dios en lo 
más íntimo de su ser, y que se redime bajo la acción amorosa, 


P. Andrés Manrique como fundamento del ideal monástico agustiniano, 
a no ser que con esto se refiera a los que solamente conceden la ver- 
dadera conversión de San Agustín al “cristianismo muchos años después 
de su bautismo. Dice el P, Manrique: «La vida común perfecta con 
todas sus consecuencias, espigada en la más firme tradición apostólica, 
es el punto neurálgico del monacaito de S. Agustín, Enfocar su obra 
desde cualquier otro punto de vista, aun el filosófico, es una desvirtua- 
ción incalificable» (La vida monástica en San Agustín. Enchiridion his- 
tórico doctrinal y Regla, El Escorial-Salamanca, 1959, p. 16). No sé 
cómo podrá compaginarse esto con lo que pone en el capítulo primero 
«Antecedentes naturales» acerca de su anhelo de la vida común para 
buscar la sabiduría de que hablaban los neoplatónicos, y esto ya antes 
de su conversión (o. c., p. 23). Una cosa es considerar el monacato 
como organización ascética y otra muy distinta captar el fin, la causa 
motriz o el motivo que le impulsó a fundar una nueva forma de vida 
común. Esto no se puede deducir únicamente de los textos monásticos, 
sino de la doctrina que ncs revela la esencia del agustinismo, que es 
filosofía y teología a la vez con características bien definidas. Para San 
Agustín tiene una importancia esencial el considerar a Dios como autor 
de la naturaleza ordenada por él de hecho a un fin sobrenatural. Bas- 
taría recordar su principio clásico y rebosante de sentido filosófico-teo- 
lógico «Fecisti nos ad te...». Dios da a cada uno los dones de naturaleza 
y de gracia que le place, pero íntimamente relacionados entre sí. Por 
eso en cuanto a la vocación monástica, que es una gracia de Dios, se 
cumple también el principio general: «Non quod per naturam negata 
sit gratia, sed potius per gratiam reparata natura» (De spiritu et litt-, 
24, 47; PL, 44, 229). Y ésta es la relación de la filosofía 'y la teo- 
logía cuando se habla del ideal monástico de San Agustín. No hay 
ni sombra de desvirtuación de la gracia, sino luz que aclara las rela- 
ciones de la naturaleza con la gracia que la perfecciona, teniendo como 
fuente común al Dios presente en lo más íntimo del corazón humano. 
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iluminativa y restauradora de la gracia (16). El artículo del P. Lope 
es un verdadero arsenal de ideas agustinianas, nada fácil de ser 
reducido a esquema. 

Poniendo como base la filosofía de San Agustín de tendencia 
neoplatónica, pero ya purificada por el cristianismo, busca en ella 
la inspiración del Santo a la vida común, como el medio más apto 
para buscar y alcanzar la vita beata, que se identifica con la sa- 
pientia (17). De ahí que el primer carácter del monacato agusti- 
niano sea la interioridad (p. 48). Pero se trata de una ¿interioridad 
iluminada a la que sirve de substrato metafísico el mismo sujeto: - 
el punto de partida para encontrarse y descubrirse a sí mismo es 
la «memoria sui» que, sin ser una idea innata, constituye un cono- 
cimiento metafísico, habitual, a priori, que toda alma lleva impreso 
en sí misma, aunque sólo el hombre con su inteligencia pueda llegar 
por la reflexión a formularlo. «Este es el principio último y ele- 
mental; pero solamente ofrece una certeza subjetiva, que tiene sólo 
valor individual, dado que el yo empírico está sometido a las leyes 
del tiempo. Pero por otra parte vale para hacer resaltar la persona- 
lidad individual e independiente, impidiendo que el hombre llegue 
a convertirse en el hombre-masa, en el yo gregario de la filosofía 
helénica y del materialismo moderno» (p. 48). 


Sin embargo, esta interioridad no es inmanente. El alma debe 
continuar su propio descubrimiento hasta que llegue a encontrar en 
sí misma los valores absolutos de verdad, bondad, belleza y unidad. 
Por la reflexión filosófica adquiere el alma una nueva experiencia 
interna, que es a su vez una generación intelectual, y puede expre- 
sar algunos principios que lleva impresos en sí misma. Á esa especie 
de instinto de los valores absolutos impresos en el alma lo llama 


(16) L. CILLERUELO, La «memoria sui», en Giornale di Metafísica 9 (1954) 
478-492.—La «memoria Dei» según San Agustín, en Augustinus Ma- 
gister, Congrés International Augustinien, París, 1954, t. L, pp, 499-509. 
La Noción Agustiniana y la Categoría Kantiana, en Religión y Cultura 
4 (1959) 605-614, 

(17) El P. Lope, siguiendo al P. Courcelle (Recherches sur les Confessions 
de saint Augustin, París, 1950, p. 179 y nota 5) ve en el neoplatónico 
Manlio Teodoro el inspirador de San Agustín (o. c., p. 496). 
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San Agustín memoria Dei. Por la reflexión filosófica esta memoria 
pasa del in actu primo al in acto secundo, cuando el alma adquiere 
conciencia de esos valores y percibe que objetivamente se identifi- 
can con Dios, porque ella se siente mudable y limitada. Este es el 
verdadero proceso de trascendencia (pp. 49-50). 

Los dos grandes castigos del pecado original, la ignorancia y la 
concupiscencia, obstaculizan este hallazgo de los valores eternos, que 
el alma hecha a imagen y semejanza de Dios lleva naturalmente im- 
presos en sí misma. Esta interioridad filosófica trascendental está 
en la base de toda la vida religioso-sobrenatural que se ha de seguir. 
Nos hallamos ante uno de los grandes méritos de San Agustín que 
llegó a comprender esta última consecuencia: «la religión filosófica 
y metafísica es religión católica. La obra fundamental del Santo 
consistió en descubrir en el hombre las raíces de la religión cris- 
_tiana y de la «pietas» virgiliana. La misma naturaleza humana es 
la revelación fundamental porque lleva impresa la ley eterna (Serm. 
341, 2, a, 8). El hombre es la imagen de Dios. Esto es un hecho 
y un hecho metafísico. Tal es en realidad la religión fundamental 
o la relación del hombre con Dios. La perfección religiosa consis- 
tirá en adquirir la conciencia de este hecho y en hacerlo llegar hasta 
sus últimas consecuencias» (p.: 51). Por eso la interioridad agusti- 
niana, con esa inserción realista y sublime del natural y del sobre- 
natural, sin confundirlos, nos lleva a un alma humana fundamental 
y naturalmente cristiana, cuya Verdad iluminadora es el Verbo, 
Cristo. Y todo aquel hombre que haya cumplido las condiciones re- 
veladas por Dios pertenece a la religión cristiana, a la Ciudad de 
Dios, aunque estas condiciones sean distintas antes y después de la 
venida de Cristo (p. 52). 


En filosofía esto supone una cristianización del dualismo plot1- 
niano, porque el pecado original nos da la razón de ser de nuestro 
desarreglo interior, y la catarsis por esa interioridad trascendente no 
tiene como fin la divinización natural del alma, sino su deificación 
por la virtud de la caridad que la asemeja a Dios (pp. 52-53). En 
el cristianismo esa interioridad nos lleva a ver en el hombre una 
criatura de Dios, hecha a su imagen, que sufre los castigos del gran 
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pecado de origen, sobre todo la ignorancia y la concupiscencia, y 
que por lo mismo necesita ser regenerado por el bautismo y curado 
de sus enfermedades y miserias por medio de la caridad. «De este 
modo el monacato, como estado de perfección, entra a formar parte 
de los planes de Dios sobre la naturaleza humana» (p. 54), no como 
una técnica religiosa por la que pueda distinguirse de los demás 
estados del cristianismo como se distinguía el vulgo de los iniciados 
en el platonismo, sino como un estado privilegiado para vivir con 
perfección esa interioridad iluminada y para ayudar a los demás a 
que aprendan también a vivirla (pp. 54-55). «Il monacato e quindi 
la interiorita perfetta ed il ritorno perfetto ai principii della Pente- 
coste, la perfezione della filosofia e del Vangelo, la «vita philoso- 
phica» e la «vita apostolica» (p. 55). En la caridad, que reforma 
la imagen divina del hombre, está la síntesis de todas las tesis fun- 
damentales de la filosofía y de la religión, y por ende en ella con- 
siste la perfección del monje, como la de todo cristiano (p. 55). 
Pero lo característico del monacato agustiniano consiste precisamente 
en poner el principio filosófico-teológico de la interioridad”iluminada 
como fundamento de la caridad misma, llegando de este modo, a 
diferencia de todos los demás Padres de la Iglesia, a una teoría 
filosófica de la virtud y de las virtudes (p. 44). 

Los votos religiosos, esencia de todo monacato, tienen por fina- 
lidad el quitar los obstáculos que impiden el ejercicio de esa inte- 
rioridad iluminadora y purificante, separando del mundo al religioso, 
como los Israelitas abandonaron la tierra de Egipto para poder lle- 
gar a la posesión de la tierra prometida (In Ps. 123, 6; In Ps. 64, 
3 Tn Ps:283, A) Ab. :p 56), 

La espiritualidad del monacato exige por lo tanto una atención 
profunda a Dios y a sí mismo, para calar en las profundidades del 
alma en donde se renueva la imagen (p. 59), y una rectitud de 
intención en todo, que viene a ser un ejercicio de amor de Dios. 
«De este modo se halla el monje en relación con el último fin y 
responde a la voz de su corazón que reclama este mismo fin». «Seguir 
a Dios» es en el fondo «seguir la naturaleza» (p. 61). 

El monacato agustiniano como ideal es una vida de aplicación 
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y de contemplación, pero la caridad exige además el apostolado para 
llevar a los demás hacia esa interioridad filosófico-teológica radical, 
que es el punto de partida de la perfección. Y como cada alma es 
un mundo propio, de ahí que el monacato agustiniano está eminen- 
temente ordenado al descubrimiento y a la perfección de la propia 
personalidad (p. 63). De ese principio absoluto de unidad, que 
está impreso en el alma, nacerá la vida común en Dios y para 
Dios (pp. 68-69); pero todo será en favor de la personalidad indi- 
vidual: «se produce en San Agustín el mismo fenómeno extraño 
que aparece en todo el cristianismo, es decir: el sentido de la co- 
munidad, lejos de perjudicar a la personalidad individual, la des- 
arrolla de un modo extraordinario: la comunidad sostiene el perso- 
nalismo, al contrario de lo que sucede en la filosofía helénica, en 
la que todo lo que es individual tiende a desaparecer mediante una 
abstracción, o se atrofia en un heroísmo desenfrenado» (p. 69) (18). 
La unión con el superior y con los demás hermanos es el fin inme- 
diato de la vida común, y su fruto será la tranquilidad del orden, 
la paz (p. 69). 

La caridad del prójimo, que para San Agustín es la misma oa- 
ridad con que amamos a Dios (Serm. 265; Ep. 155, 15; De Doc- 
trina christ. 5, 5), exige del monje la acción apostólica dentro y 
fuera del monasterio, con una esmerada preparación científica; por 
eso San Agustín puso el estudio y el apostolado como condiciones 
imprescindibles de su monacato (pp. 70-72) (19). Los «que no se 
dediquen al apostolado bajo cualquiera de sus formas deberán ga- 
narse el sustento con el trabajo de sus manos: «Nemo gratis: debet 
manducare panem communem» (De opere si 125, :33) 
Cop» * 73- 3:75). a AO 

a aíco.e | 


(18) También pone de relieve la importancia de la 'vida (mixta y de la per- 
sonalidad en el monacato agustiniano Walttr Nigg, Von Geheimnis der 
Mónchen, Ziirich, 1953, Cfr. la recensión que le hace el P. Lope Cille- 
ruelo en Archivo AÁgustiniano 53 (1959) 364-168. 450 0" 

(19) Ver además los artículos del P. Ukrsicinio0 DoMÍNGUEZ DEL Var y 
del P. RAMIRO FLÓREZ citados en la nota 8: A: .ZtIMKELLER, Das Moón- 
chtum des hl. Augustinus, pp. 52, 67, 173-174.-—ANGELO PENA, C;: R, L, 
Lo studio della. Biblia nella spiritualitá di S. Agostino, en «S. Augus- 
tinus vitae spiritualis Magister», Roma, 1959, t. IL, pp. 147-168. 
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Esta opinión del P. Lope parece ser la más conforme con el es- 
píritu de San Agustín que todo lo miraba en función de la filosofía 
“y de la teología de la interioridad trascendente. En ella adquiere el 
relieve que se merece la doctrina agustiniana del pecado original y 
* de la imagen divina del hombre, verdadero punto de partida para 
comprender la doctrina de San Agustín acerca de la naturaleza y 
de la gracia, con' esa incrustación mutua que no tiene nada de con- 
fusión o de negación de lo sobrenatural. El ideal monástico agus- 
tiniano recibe de este modo ese carácter tan humano y tan divino a 
la vez, tan trinitario y tan cristológico que unifica y conduce la as- 
cética cristiana hacia su máxima perfección (20). 

- El P. José Morán, O.S. A., enfoca el problema desde el mismo 
punto de vista del P. Lope Cilleruelo al que cita repetidas veces (21). 
Con gran riqueza de citas insertas generalmente en el texto, pone 
también como punto de partida el ideal filosófico de San Agustín, 
que irá purificándose por la ascesis cristiana a comenzar desde el 
dulce retiro de Casiciaco: «La filosofía también tenía su monacato. 
Y el monacato de la filosofía se había trocado en Agustín en el 
monacato de la religión, porque para entonces ya había identificado 
filosofía con religión» (p. 639). El anhelo de la sabiduría identifi- 
cada 'con la vita beata, le llevaba de la mano a la interioridad tras- 


> cendente; Noverim me, noverim Te (Sol, II, 1, 1); Deum et animam 


* scire cupio (Ib, 1, 2, 7; 15, 27). «Pero había que purificar la 
* mente, el ojo del alma para la visión de estas realidades, y era pre- 
'ciso instituir una nueva catarsis, pero ya cristiana, basada sobre la 
Je, esperanza y caridad (Solil. 1. 7, 14). En sus rasgos fundamen- 
tales tenemos, pues, ya fundamentada la teoría del monacato. Uni- 
camente cambiará más tarde el tono, y dará un colorido puramente 
personal sobre su propia experiencia y sobre los principios básicos 
- de su filosofía (p. 639). La vida común será una especie de palestra 


- (20) Cir: "A, TURRADO, O.S.A., La Sma. Trinidad en la vida espiritual del 
Justo, su templo vivo, según San Agustín, en Revue des Etudes Augus- 
tiniennes '5 (1959) 129-151, 223-260; «La imagen de la Santísima Tri- 
nidad en el hombre compendio de la vida espiritual», pp. 237-256. 

(21) José MorÁN, O, S. A., Filosofía y Monacato en San Agustín, en Re- 

- —liglón y Cultura 2 (1957) 625-654. 


122 


EL ¡DEAL MONASTICO AGUSTINIANO EN STO. TOMAS DE V. 


filosófico-religiosa para descubrir esos valores interiores, inmanentes 
y trascendentes, en la combinación sabia y prudente del otium con- 
templationis y del negotium caritatis (De civ. Dei, XIX, 19; cfr. 
pp. 642 y 646). 

La metafísica de la unidad, obstaculizada psicológicamente por 
los desastres del pecado original, encuentra su medicina más eficaz 
en esa vida monástica que facilita a sus seguidores la búsqueda de 
la sabiduría y de la vida feliz, guiados por la interioridad trascen- 
dente en unión de caridad cristiana iluminada (pp. 643-647). El ha- 
cerse conscientes de esos valores internos y el ayudar al prójimo 
a conseguir la misma meta es la razón de ser del monacato agus- 
tiniano (p. 647), 

De este modo se pone en primer plano, como consecuencia ló- 
gica, la perfección individual, la riqueza de la propia personalidad, 
que exige necesariamente la proyección caritativa hacia el prójimo, 
necesitado de ayuda, por un apostolado intenso (pp. 647-648) (22). 
La espiritualidad efectiva, que lleva consigo la rectitud de intención 
en todo y la atención a nuestro mundo interior, tendrá como com- 
pañera inseparable una vida común exterior, proyección fiel de la 
comunidad interior (p. 649); de lo contrario sería una comunidad 
sólo materialmente unida por los muros del monasterio: «La regla 
de San Agustín gira en torno de la metafísica de la unidad con 
esas ramificaciones que hemos apuntado» (p. 652). 

Permítasenos poner a continuación algunas consideraciones, sin 
que sea necesario recargarlas demasiado de citas agustinianas, tan 
abundantes ya en los trabajos antes citados, completadas por el 
Enchiridion histórico-doctrinal del P. Andrés Manrique. 


ALGUNAS CONSIDERACIONES 


«Non ergo habitant in unum, nisi in quibus per- 
fecta fuerit charitas Christi» (In Ps. 132, 12). 


(22) RAMIRO FLÓREZ, O. S, A., Sobre la mentalidad de San Agustín en los 
primeros años de su monacato, El «libro de las 83 cuestiones», en La 
Ciudad de Dios 169 (1956) 464-477; II, Orientación eclesiástica, pp. 
473-477. 
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Antes de resolver una cuestión es preciso plantearla en sus justos 
“términos, si se quieren evitar algunas contradicciones inevitables. 
Ahora bien; el ideal monástico agustiniano es ya el fruto de una 
filosofía cristianizada, que tiene como base principios teológicos 
inmutables, cuya tergiversación puede llegar a exageraciones funes- 
tas para la misma doctrina evangélica por el ansia de encontrar 
demasiadas diferencias en donde no son posibles. Por eso nos parece 
muy oportuno examinar brevemente esos principios teológicos fun- 
damentales para delimitar el carácter específico del ideal monástico 
«de San Agustín. 


1. PRINCIPIO TEOLOGICO FUNDAMENTAL 


La teología de la caridad, como virtud esencialmente teologal e 
infusa, condiciona necesariamente la solución de este problema. 

La caridad, lo mismo que la gracia de la justificación, es un don 
infundido por Dios en el alma. San Agustín repite incesantemente 
este principio, sirviéndose sobre todo de las palabras de San Pablo 
a los romanos: «La caridad de Dios ha sido difundida en nuestros 
corazones por el Espíritu Santo que nos ha sido dado» (23). Pero 
al mismo tiempo el Doctor de la gracia, acérrimo defensor de la 
libertad del hombre, plasmó en una frase lapidaria la necesidad de 
“que éste coopere con Dios a su propia justificación y perfección: 
«Qui ergo fecit te sine te, non te lustificat sine te» (24), y puso como 
“termómetro de esa justificación y perfección el grado de caridad 
de cada alma: «Caritas inchoata inchoata iustitia est; caritas pro- 
'vecta provecta justitia est; caritas magna magna iustitia est; ca- 


(23) In Ep. lo. ad Parthos tr. 6, 8; PL 35, 2024,—In lo, tr. 17, 6; PL 35, 
1530.—Ep. 157, 2, 4; PL 33, 675, etc. Cfr, A.-M. La BONNARDIÉRE, 
Le verset paulinien Rom. 55 dans Voeuvre de Saint Augustin, en Augus- 
tinus Magister, Congrés Intern. Augustin., París, 1954, t. IL, pp. 657- 
665. Este es el concepto de caridad en todo el Nuevo Testamento. Tan- 
to en los Evangelios como en San Pablo «il n"y a d'authentique charité 
que divine, soit comme attribut divin, soit comme participée (C. SPI- 
CIQ, O. P, 'Agapé dans le Nouveau Testament. Analyse de textes, París, 
IO mt dp302 in An: 

(24) S. 169, 11, 13; PL 38, 922-923.—S, 158, 2-3; PL 38, 863.—S. 159, 8, 9; 
PL 38, 872.—In Ps. 75, 14; PL 36, 965-966. 


1124 


EL IDEAL MONASTICO AGUSTINIANO EN STO. TOMAS DE Y. 


ritas perfecta perfecta iustitia est» (De natura et gratia, 70, 84; 
PL 44, 290). 

La virtud de la caridad, en sí misma considerada, es una; pero 
es a su vez esencialmente teologal, porque relaciona al hombre con 
el objeto último de su amor, que es Dios mismo. La razón última 
de la caridad es Dios Sumo Bien; y si el amor que nos tenemos 
a nosotros mismos o a nuestro prójimo no es motivado por Dios, 
será egoísmo o filantropía, pero no verdadera caridad: «Ex una 
igitur eademque caritate Deum proximumque diligimus: sed Deum 
propter Deum, nos autem et proximum propter Deum» (De Trin., 
NWUE8 12: PL. 42959: 5. 265, 8, 9; PL 38, 1223). Si la caridad; 
en cuanto virtud infusa, no es primariamente social, sino teologal, 
todo lo que se ordene a la consecución y al perfeccionamiento de 
esa virtud tiene necesariamente un carácter vital, personal, indivi- 
dual. El diálogo íntimo con el Dios presente en el corazón y la 
autodonación mutua de Dios y del hombre por la gracia y por la 
ofrenda de la libertad son absolutamente personales. Todo extrin- 
secismo auténtico presupone ya una riqueza personal que se pro- 
yecta al exterior, del mismo modo que los rayos del sol presuponen 
un centro rebosante de luz y de calor. Toda la economía divina 
de la gracia se ordena fundamentalmente a la restauración, metá- 
noia, y a la salvación de la persona. 

El aspecto social de la caridad es ya un reflejo, aunque insepa- 
rable para el hombre adulto, de la virtud infundida por Dios en el 
alma. Porque la postura teologal del hombre no le consiente per- 
manecer indiferente ante las demás criaturas que, como él, pueden 
conocer y amar a Dios a cuya imagen y semejanza fueron hechas. 
Con mucha mayor razón si son ya templos de Dios por la gracia, 
como se supone de los que han prometido cumplir hasta la última 
tilde los consejos evangélicos: «Et honorate in vobis invicem Deum, 
cuius templa facti estis» (Regla, 2, 3; 6, 5). 

Por lo tanto el aspecto social de la caridad no puede en absoluto 
suplantar el aspecto personal y teologal de la misma, porque así 
lo exige la esencia misma del cristianismo. Lo contrario sería redu- 
cir la caridad a una virtud meramente moral. ¿Y será posible que 
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San Agustín quebrante en lo más mínimo este orden fundamental, 
siendo considerado como el más grande filósofo y teólogo del eris- 
tianismo? Todo esto nos invita a seguir un camino bien diverso 
para comprender el ideal monástico del Obispo de Hipona, quien 
ya antes de su conversión anhelaba un estado de vida común para 
dedicarse con más empeño y facilidad a la búsqueda de la sabiduria. 
Sabiduría que para él se identifica con la vida feliz, vita beata, y 
ésta a su vez con el mismo Dios, Sumo Bien, al que solamente po- 
demós poseer en esta vida por la caridad. 


2. FINALIDAD DEL MONACATO 


Hay en la vida cristiana diversos fines que guardan entre si 
un orden de subordinación inquebrantable. La meta que todos per- 
siguen, el fin último, es la salvación eterna, en la cual el Dios Uno 
y Trino, Suma Verdad y Sumo Bien, saciará todos sus anhelos, Para 
esto hay un medio absolutamente necesario, que es la gracia de 
Dios con su compañera inseparable la caridad, reina de todas las 
virtudes. Y si los que se salvan gozarán diversamente de la visión 
de Dios «in beatitudine isti alius alio praestabilius» (25), según el 
grado de perfección o de santidad (In Ps. 150, 7; PL, 37, 1964), 
ésta recibe su medida del grado de caridad que cada uno posee 
(De nat. et gr. 70, 84; PL, 44, 290). 

Por lo tanto la caridad es un medio necesario con respecto a la 
vida eterna, y un fín próximo con respecto a todos los demás medios 
que el cristianismo emplea para conseguir la perfección. El cumpli- 
miento de los preceptos divinos en la vida cristiana ordinaria y la 
práctica de los consejos evangélicos en la vida monástica se ordenan 
a la caridad como a su fin inmediato, la cual confiere a todos los 
actos ese carácter teologal que les da valor y sentido eternos, Por 
eso en todo ideal monástico la caridad se encuentra como funda- 


mento inmediato y como causa motriz, sin que pueda servimos de 


criterio para distinguir el monacato de la vida cristiana en general, 
y mucho menos para distinguir un ideal monástico de otro. Es 


(25) ¡Enchir, 111; PL 40, 234 —S, 87, 4 4; PL 38, 533,—In lo. tr. 67, 2; 
PL 35, 1812. 
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— preciso ahondar más en la mentalidad de un fundador para descu- 
brúr e fín que le movió a idear un modo especial de vida monás- 
tíca en orden al períicccionamiento de la caridad. Este fín ocupará 
el tercer grado en el orden de subordinación, o sea, después de la 
¡salvación esema y de la perfección por la caridad teologal; pero es 


Penttrando en la mentalidad de San Agustín se descubre fácil 
mente un modo especíal de concelír el monacato como medio para 
conseguir con major lacilidad la vivencia y el aumento de la carí- 
dad o pericccón, herenca común de todos los cristianos. Ese modo 
especial es una encarnación de su fuerte personalidad y de su ex- 
la cristisnización más períecta de eu ideal filosófico colmado por 
el mensaje de la revdación. Para vivir plenamente el monacato de 
San Agustín es preciso sentír como él los problemas del hombre 
y el amparo paternal de Dios, huyendo de la región de la deseme- 


Jede Hesse To paradoja de que algunos de los que viven en sus 
asterío no hayan legado ní siquiera a la corteza de su mo- 


La tragedia del hombre es fundamentalmente personal y se des- 
arrolla en lo más íntimo de nuestro ser. Hay en nosotros, seres 
dos para Díos, una tendencía innata e irresistible hacía la feli- 
d tan radicada en el alma como su mismo ser, que es un vivir 
spiritual y por lo mismo un continuo conocerse y amarse: «Sic 
ám condíta est mens humana, ut nunquam sui non memínerít, 
quan se non intlligat, nunguara se non diligat» (De Trín. XIV, 
14, 18), Este continuo vivir conociéndose y amándose, que es tan 
etafísico en e hombre de carne y espíritu como su mismo ser, 
sd € naturalíter inditum est» (ib.), se realiza en los párvulos 
la edad o por la inteligencia como un sueño profundo, de una 
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manera real pero inconsciente, mente sopita (Ib. XIV, 14, 19; Ep. 
187, 8, 26). 

Cuando el hombre llega a ser capaz de reflexionar sobre sí mis- 
mo, descubre en su interior un mundo lleno de riquezas; ve cómo 
su vivir radica en los principios absolutos, eternos e inmutables de 
verdad, bondad, unidad, belleza, que no pueden constituir su mis- 
mo ser, porque se siente a sí mismo infeliz y mudable; esto hace 
que el alma conciba íntimamente presente en su pobre ser la Ver- 
dad, Bondad, Unidad y Belleza Sumas, que se identifican con el 
Dios Creador, el cual la ha hecho paternalmente partícipe de su 
vida sublime haciéndola a su imagen y semejanza, con un vivir que 
es conocerse y conocer, amarse y amar (26). Pero al mismo tiempo 
descubre en su interior un mundo lleno de paradojas y de luchas, 
que la hacen sentirse miserable, y que solamente en la revelación 
encuentran su razón de ser y su sentido; su mutabilidad y su an- 
gustia le enseñan qué puede pasar de la miseria en que la postró 
el pecado a la felicidad que antes había poseído; sin embargo se 
siente impotente para realizar esta redención por sí misma, y esto 
la pone dulcemente confiada en los brazos de la gracia (27). 


(26) Véase todo el capítulo 15 del libro XV del de Trinitate. En compen- 
dio nos dice que el hombre no puede ver esos principios o normas eter- 
nas en su naturaleza: «Ubi eas vident? Non enim in sua natura, cum 
procul dubio mente ista videantur, eorumque mentes constet esse mu- 
tabiles, has vero regulas immutabiles videat, quisquis in eis et hoc 
videre potuerit; nec in habitu suae mentis, cum illae regulae sint ius- 
titiae, mentes vero eorum constet esse iniustas» (De Trin. XIV, 15, 21). 
Estos principios inmutables le llevan a encontrar en sí misma al Dios 
omnipresente, mediante la conciencia de la memoria Dei que radica 
en esos mismos principios: «Domini autem Dei sui reminiscitur, Illle 
quippe semper est, nec fuit et non est, nec est et non fuit: sed sicut 
numquam non erit, ita numquam non erat. Et ubique totus est: prop- 
ter quod ista (mens) in illo et vivit, et movetur, et est» (Ib, XIV, 15, 21). 

(27) Se ipsam (mens) vero nunc quando videt, non aliquid immutabile videt 
(De Trin. XIV, 14, 20). Quod ideo certe non dubitat, quoniam misera est, 
et beata esse desiderat: mec ob aliud fieri sperat hoc posse, nisi quia 
est mutabilis, Nam si mutabilis non esset, sicut est beata misera, sic ex 
misera beata esse non posset. Et quid eam fecisset miseram sub omnipo- 
tente et bono Domino, nisi peccatum suum et ijustitia Domini sui? Et 
quid eam faciet beatam, nisi meritum suum et praemium Domini sui? 
Sed et meritum eius gratia est illius, cuius praemium erit beatitudo 
eius. lustitiam quippe dare sibi non potest, quam perditam non habet. 
Hanc enim cum homo conderetur, accepit; et peccando utique perdidit 


(De Tra Avd, 21). 
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Por eso el hombre, cada hombre, ese grande profundum (Con- 
fess. IV, 14, 22), es el punto de partida y el objeto inmediato de 
la interioridad agustiniana, que le conduce hasta el Dios presente 
en lo más íntimo de su ser y de su vivir, del cual es una imagen 
pálida (28). El hacernos conscientes de ese nuestro mundo interior 
para vivir la presencia vital de Dios en nosotros, como ejemplar 
y fuente de todo cuanto somos, es una interioridad trascendente 
que reclama un esfuerzo continuo a la vida interior y una lucha 
cerrada contra la tendencia fácil a la extroversión o disipación, ver- 
dadera madre de la superficialidad. Para esto el hombre necesita 
de ayuda a causa de su desarreglo interior. El pecado original, que 
oscureció y enturbió la imagen divina de nuestra alma con las llagas 
de la ignorancia y de la concupiscencia desarreglada, está pidiendo 
para el hombre mendigo el auxilio de la gracia de Dios, que es 
luz para el entendimiento y energía para la voluntad. Solamente 
bajo su amparo podremos ir curándonos de esa enfermedad radi- 
cal (29), ofreciendo a Dios en autodonación misteriosa la libertad 
que nos embellece y atormenta a la vez; autodonación que es ya 
de por sí un don de Dios, y que ha merecido recibir el mismo nom- 
bre atribuído definitivamente a Dios, caridad, «Deus caritas est» 
(1 lo. 4, 8) (30). 


Este descubrimiento gradual y esta reforma, que van agrandando 


(28) Toda esta problemática del hombre, con sus dos dimensiones de pre- 
sencia natural de Dios y presencia del pecado, puede verse ampliamen- 
te expuesta en RAMIRO FLÓREZ, O. S, A., «Las dos dimensiones del 
hombre agustiniano», Madrid, 1958. Nos parece fundamental la obser- 
vación que hace sobre la primacía del hombre en toda la problemá- 
tica agustiniana: «Primacía del tema del hombre como objeto de co- 
nocimiento, del hombre como cuestión, En los posteriores escritos de 
Agustín (hasta ahora venía hablando de los Diálagos de Casiciaco) que- 
da esto igualmente claro: bien se trate de las difíciles cuestiones de 
la Trinidad, bien de las cuestiones de la gracia, bien de la práctica 
pastoral, lo que importa es hallar a Dios por el hombre o hallar en el 
hombre los vestigios de Dios, o poner al hombre en camino de su po- 
sible redención» (p. 19). 

(29) Non enim reformare se ipsam potest, sicut potuit deformare (De Trin. 
XV, 16, 22). Véase A. TURRADO. La Sma. Trinidad en la vida espiritual 
del justo, en su templo vivo, según S. Agustín, en Revue des Etudes 
Augustinennes 5 (1959) pp. 245-255. 


(30) S. 156, 5, 5; PL 38, 852-853.—Ep. 188, 1, 3; PL 33, 849, 
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sus horizontes a medida que crecen la caridad y la luz, están situa- 
dos en un plano filosófico-teológico, tan inseparables para San Agus- 
tín como lo son la gracia y la naturaleza que aquella perfecciona, y 
constituyen el verdadero principio motor, el fin inmediato del mo- 
nacato agustiniano como un estado privilegiado dentro de la vida 
cristiana. El monocato es una ayuda extrínseca al hombre, y como 
tal presupone una intervención paternal de Dios que otorga la gra- 
cia de la vocación. Para esto fundó San Agustín los monasterios: 
en primer lugar como mansiones de mayor paz, de recogimiento, 
de lejanía de las cosas terrenas que impiden al hombre el ocio 
santo para vivir con toda intensidad la interioridad trascendente, 
que es búsqueda y autodonación a la vez, ascesis continua y caridad 
ardiente, compendiada en la verdadera sabiduría. 


La reforma de nuestra imagen divina, deteriorada por el pecado 
de origen, es algo íntimo, personal, consciente en el hombre adulto 
que debe cooperar libremente con la gracia a su restauración y cu- 
ración. San Agustín propondría a todos los hombres, en cualquier 
género de vida que se hallen, aquella plegaria breve pero rebosante 
de sentido divino y humano a la vez, en la que compendia su pen- 
samiento al final de su obra De Trinitate: «Meminerim Tui, intelli- 
gam te, diligam te. Auge in me ista, donec me reformes ad inte- 
grum» (31). Esta búsqueda de nosotros mismos y de Dios y esta 
reforma de nuestra imagen divina sólo podremos llevarla a cabo 
en la vida futura, porque ahora ni siquiera podemos agotar nues- 
tro propio conocimiento (32). La caridad difundida por el Espíritu 
Santo en nuestros corazones, cual compañera inseparable de la jus- 
tificación, es la medicina eficaz de nuestras llagas originales y la 


(31) De Trin. XV, 28, 51; PL 42, 1098, V, nuestro artículo antes citado, 
p. 248. Aquí recibe su sentido pleno la opinión del P. Lope Cilleruelo 
acerca de la memoria sui y la memoria Dei, Es la coordinación más 
perfecta de la naturaleza y de la gracia, conscientemente vivida, 


(32) Ex me quippe intelligo quam sit mirabilis et incomprehensibilis scientia 
tua, qua me fecisti; quando nec me ipsum comprehendere valeo quem 
fecisti: et tamen in meditatione mea exardescit ignis (Ps. 38, 4), ut 
quaeram faciem tuam semper (De Trin. XV, 7, 13). 
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restauración de nuestra imagen divina deteriorada por el gran pe- 


cado de origen (33). 


Aplicando esta función de la caridad al ideal monástico agus- 
tiniano, aparece con una nueva luz su carácter esencialmente teo- 
logal. El amor a nuestros prójimos, en primer lugar a los que viven 
juntos en el monasterio, aunque sea inseparable de la verdadera 
vida común, presupone ya en el monje la caridad infusa que le une 
íntimamente a Dios. Solamente así podrá cumplir el precepto de 
amar al prójimo como a sí mismo, porque sólo entonces se ama ya 
rectamente como imagen de Dios en pleno período de restauración: 
«Cum autem Deum diligit mens, et sicut dictum est, consequenter 
eius meminit, eumque intelligit, recte illi de proximo suo praecipitur, 
ut eum sicut se diligat. lam enim se non diligit perverse, sed recte, 
cum Deum diligit, cuius participatione imago illa non solum est, 
verum etiam ex vetustate renovatur, ex deformitate reformatur, ex 
infelicitate beatificatur» (De Trin. XIV, 14, 18). Y es que el monje 
ha de ser hombre y cristiano antes que monje (34), porque la huída 
del mundo presupone la caridad interior, de la que procede la vida 
monástica perfecta (35) vivida en santa comunidad de amor y con- 
siguientemente en comunidad de todos los bienes. De lo contrario, 


(33) La función de la caridad en esta obra restauradora de la imagen puede 
verse ampliamente desarrollada en nuestro artículo citado en la nota 29. 

(34) Véase este concepto desarrollado por José MokrÁN, O, 5. A., Filosofía 
y Monacato en San Agustín, en Religión y Cultura 2 (1957) pp. 650-652. 

(35) Ecce quam bonum et quam jucundum habitare fratres in unum (Ps. 132, 
1). Ita sonus iste dulcis est, ut et qui Psalterium nesciunt, ipsum ver- 
sum cantent. Tam dulcis est, quam dulcis est caritas quae fecit fratres 
habitare in unum... Íste dulcis sonus, ista suavis melodia, tam in cantu 
quam in intellectu, etiam monasteria peperit. Ad hunc sonum excitati 
sunt fratres qui habitare in unum concupierunt; iste versus fuit tuba 
ipsorum. Sonuit per omnem orbem terrarum, et qui divisi erant, congre- 
grati sunt (In Ps. 132, 2; PL 37, 1729). Como se ve la vida monástica, 
la yida común, o el aspecto social de la caridad, como dicen otros, es 
según San Agustín una cosa común a todos los monasterios del mun- 
do. El no creyó fundar nada nuevo en cuanto a este particular. Sólo 
nos advierte que ese anhelo es ya un fruto de la caridad del corazón 
sin la cual no existe la vida monástica: «Non ergo habitant in unum, 
nisi in quibus perfecta fuerit caritas Christi»; cuando falta la caridad, 
la vida común es una farsa: «Sic sunt multi fratres; non habitant in 
unum nisi corpore» (In Ps. 132, 12; PL 37, 1736).—Ib, 13; PL 37, 
1736. 
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aun con toda la vida común externa que se quiera, nos hallariamos 
ante ese tipo de monje falso del que con tanto amargor nos habla 
San Agustín: «Verumtamen, carissimi, sunt et qui monachi falsi 
sunt; et nos novimus tales: sed non periit fraternitas pia, propter 
eos qui profitentur quod non sunt. Tam sunt enim monachi falsi, 
quam et clerici falsi, et fideles falsi» (36). 

San Agustín, maestro insuperable de la interioridad, no cesa de 
repetirnos esta verdad fundamental, para que nadie se deje llevar 
a engaño. La caridad es la raíz de nuestra vida espiritual y está 
en lo más íntimo de nuestro corazón: «Intus est radix: ubi radix 
nostra, ibi et vita nostra; ibi enim caritas nostra» (In Ps, 36, 3; 
PL, 36, 358). Ese don sublime del Espiritu Santo viene simbolizado 
por el aceite de que nos habla la parábola de las diez virgenes, 
que sirve para distinguir las prudentes de las necias. Las vasijas 
en que lo llevaban significan nuestros corazones, porque ahi en el 
interior es donde hay que custodiar el aceite de la caridad: «Habes 
oleum, porta tecum. Quid est, porta tecum. Intus habe, ibi place 
Deo» (S. 93, 7, 9; PL 38, 577). 

El conocimiento de nosotros mismos y de Dios en nosotros, fa- 
cilitado por la vida monástica, nos llevará necesariamente al amor 
de los demás que son también imágenes divinas. El fruto de este 
amor, del que procede la verdadera unanimidad y concordia de mu- 
chos corazones en Dios, será la mutua ayuda para descubrir y vivir 
con la mayor intensidad posible la interioridad trascendente con todas 
sus riquezas. Jesucristo, imagen sustancial del Padre y modelo di- 
vino de nuestra reforma, ha de estar siempre presente en este su- 
blime quehacer, porque es el Maestro que ilumina y el Médico que 
cura nuestras heridas con los frutos de su redención. De este modo 
la reforma de nuestra imagen divina por la caridad, cuya donación 
se atribuye al Espíritu Santo, comunión inefable del Padre y del 
Hijo, y ejemplar supremo de nuestra unión con Dios, confiere al 
monacato y a la espiritualidad agustiniana un carácter eminente- 
mente trinitario y cristológico a la vez, que se resuelve en la ver- 


(36) In Ps, 132, 4; PL 37, 1730.—In Ps, 99, 12; PL 37, 17292—Ep. 78. 9; 
PL 33, 272. 
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dadera sabiduria, contemplación y acción, plegaria y apostolado, 
conocimiento, amor y gozo del Sumo Bien (37). 


El monacato agustiniano debe realizar además un apostolado 
fuera de los muros del monasterio, para ayudar a todos los hom- 
bres a vivir la interioridad trascendente y a renovar la imagen di- 
vina que llevan deteriorada por los castigos del pecado original. Pero 
esta proyección social de la caridad debe estar siempre subordinada 
a la perfección personal. Sería un abuso, si el apostolado destruyera 
en el monje el amor a la verdad, la sapiencia orante, que busca 
en primer lugar el ocio santo de la contemplación. Son dos tareas 
inseparables del monje agustiniano, pero necesariamente subordina- 
das en la mentalidad de San Agustín: «Otium sanctum quaerit ca- 
ritas veritatis: negotium iustum suscipit necessitas caritatis» (De 
civ. Dei, XIX, 19). 

La descripción más clara y profunda de la interioridad trascen- 
dente y de la renovación de nuestra imagen divina por la caridad 
se encuentra sin duda en los últimos libros del tratado De Trinitate, 
que ocupó a nuestro Santo las energías y las meditaciones más pro- 
fundas de los mejores años de su vida. El apostolado era para él 
una carga que le imponía grandes sacrificios, pero al mismo tiempo 
le hacía volver con mayores ansias a la contemplación de su mundo 
interior y del divino mensaje. Pero ya llevaba ese anhelo en el 
alma desde el momento de su conversión, como puede verse en los 
diálogos de Casiciaco. Las doctrinas neoplatónicas de la interioridad, 
de la imagen, de la presencia divina, y de la catarsis filosófica se 


(37) A. TURRADO, La Sma. Trinidad, en la vida espiritual del justo, su 
templo vivo, según San Agustín, en Revue des Etudes Augustiniennes 
5 (1959) 129,151, 223-260; ver sobre todo acerca de la imagen divina, 
pp. 237-260. El aspecto teologal de la espiritualidad agustiniana y el 
concepto de la sapiencia pueden verse ampliamente expuestos por F, CAY- 
RÉ A. A., Saint Augustin, maítre par excellence de Vordre théologale, 
en L'Ami du clergé, octubre 1959, pp. 585-597.—Idem, S. Augustin et 
la vie théologal, Desclée, Tournai, 1959, pp. 218.—Idem, Textes spiri- 
tuels de S. Augustin. Les Trois Personnes, Desclée, Tournai, 1959, pp. 
251.—Idem, Alta sapienza e vita cristiana, en «Sanctus Augustinus vitae 
spiritualis Magister», Roma, 1959, t. 1, pp. 77-101. Dice muy bien 
del concepto agustiniano de la sapiencia: «La sagesse qu'il enseigne est 
á la fois priante et opérante», en L'Ami du clergé, p, 59. 
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habían ido revistiendo en su mente de sentido cristiano al escuchar 
las sabias homilías del obispo de Milán, San Ambrosio, tan devoto 
de los maestros alejandrinos (38). Por eso el método de la interio- 
ridad trascendente tuvo un influjo decisivo en el ideal monástico 
de San Agustín, que para él fue desde el primer momento como 
la cristianización del ideal filosófico neoplatónico. Nada mejor que 
la vida común para encontrar más fácilmente la paz y la felicidad 
relativas, que el hombre puede alcanzar en esta vida siempre sujeta 
a la inseguridad y a la miseria. El monasterio es solamente un 
puerto más seguro, y esto basta a San Agustín para entrar en él 
a luchar y a renovarse a imagen del Divino Gobernante de nuestro 
pobre navío: «Ubi ergo securitas, si nec in portu? Et tamen utcum- 
que feliciores in portu quam in pelago, fatendum est, concedendum 
est, verum est» (In Ps. 99, 10; PL 37, 1277). 


Los demás fundadores, según dice muy acertadamente el P. Lope 
Cilleruelo, no han sido filósofos o teólogos con pretensiones crea- 
doras, sino más bien ascetas prácticos y organizadores de la espiri- 
tualidad, que es una cosa muy diferente cuando se trata de definir 
el principio fundamental y característico de un ideal monástico 
creador y renovador (39). Al final de nuestro estudio trataremos 
de aclarar la relación entre monacato y espiritualidad, que se con- 
dicionan en cierto modo, pero sin identificarse. 


(38) Por eso no podemos admitir la evolución sustancial que defienden al- 
gunos autores modernos en la doctrina agustiniana de la imagen divina 
del hombre, Cfr. nuestro artículo citado en la nota anterior y el recien- 
te e interesante de GERAL, S. J.. The Ambrosian Origin of St, Augus- 
tine's Theology of the Image of God in Man, en Tktological Studies 
20 (1959) 62-81; prueba cómo San Agustín recibió el influjo de la 
Escuela neoplatónica Alejandrina, en cuanto a la doctrina de la ima- 
gen, a través de San Ambrosio, como aparece ya claramente en el 
De beata vita 4,33-34 (Ib. pp. 74-76 y 78-79). Cfr. en este mismo sen- 
tido P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions de saint Augustin, 
París, 1950, pp. 93-138, 

(39) Véase la Encíclica «Mystici Corporis» de Pío XII, año 1943; por causa 
de las polémicas nacidas a raíz de la interpretación de esta Encíclica, 
que ponía fin a un sinnúmero de opiniones, Pío XII repitió definitiva- 
mente esta doctrina de la identidad del Cuerpo Místico con la Iglesia 
Católica en la Encíclica «Humani Generis», año 1950 (Denz. 2319). 
Cfr. además la Encíclica «Sempiternus Rex» AAS, 43 (1951), p. 640 ss. 
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4. PERSONALIDAD DEL MONJE Y VIDA COMUN 


Al considerar como fundamento del ideal monástico agustiniano 
ese estado de vida contemplativa y activa ordenada en primer 
lugar a la formación de la propia personalidad del monje por 
la vivencia de la interioridad trascendente, llegamos a una sín- 
tesis de la filosofía y de la teología, de la naturaleza y de la 
gracia, de la moral y de la mística más elevada. ¿Pero no cae- 
remos en el peligro de tergiversar la organización externa de 
la vida común, en la que hay monjes buenos y malos, súbditos 
y superiores, unos que se dedican al estudio y al apostolado 
y Otros que ganan el sustento con el trabajo de sus manos? 
¿No será antes el bien común que el bien propio, aun en el 
orden espiritual? Las relaciones del monje con sus hermanos y de 
un modo especial con el superior corren el peligro de ser tergiver- 
sadas al hablar de la doctrina monastica agustiniana. La misma 
Iglesia en cuanto sociedad perfecta ordenada a la salvación de los 
hombres nos da la comparación más perfecta, en plena conformidad 
con la mente de San Agustín que la trae también precisamente al 
tratar de la vida monástica como una profesión, entre tantas otras, 
dentro de la Iglesia de Cristo (In Ps. 99, 12; PL 37, 1278.—In 
PS 2 PL: 36, 356; “ete.). 

La justificación, la perfección y la salvación son fundamental. 
mente un negocio personal, individual, inalienable. Pero al mismo 
tiempo ponen al hombre en relación con una sociedad salvadora, 
que es el Cuerpo Místico de Cristo, o la Iglesia Católica con la que 
aquél se identifica (40), Perteneciendo de hecho a esta sociedad 
salvadora por la unión con la jerarquía legítima y usando de los 
medios sobrenaturales a ella encomendados, se puede conseguir con 
mayor facilidad la perfección y la salvación eterna. Sin embargo, 
también se pueden salvar los que pertenecen a ella solamente con 
el deseo «in voto», aunque ni siquiera conozcan su existencia; lo 
imprescindible para la salvación es la justificación personal por 


(40) LoPE CILLERUELO, O. S. A., Caratteri del monacato agostiniano, en 
«S, Augustinus vitae spiritualis Magister», Roma, 1959, t. L, p. 43. 
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la gracia y por la caridad perfecta (Pío IX, Denz. 1677). También 
dentro de la Iglesia hay justos y pecadores, cristianos sinceros y 
falsos, sin que por eso deje ella de ser la Esposa inmaculada de 
Cristo. El ideal eclesiológico de Jesucristo, si se me permite usar 
la expresión, no es primariamente la Iglesia en cuanto sociedad 
perfecta, sino en cuanto es una continuación de su obra redentora, 
un medio para facilitar la salvación de los hombres, que la adquie- 
ren individualmente insertos de hecho o con el deseo en esa sociedad 
salvadora. 

Del mismo modo el ideal de San Agustín, al crear una nueva 
fórma de monacato de contemplación y acción a la vez, no es pri- 
mariamente la vida común en cuanto organización social, sino en 
cuanto que es un medio más apto para adquirir la perfección y la. 
salvación del monje, a las que todo debe quedar subordinado. Rige 
aquí el principio fundamental de toda sociedad bien organizada: 
No es la persona para el estado, sino el estado para la persona. No 
se puede negar que en toda sociedad nacen vínculos indisolubles 
entre “los distintos miembros y categorías que la componen, pero 
todo va dirigido al fin primordial que le da la unidad: del bien 
privado bien entendido se origina el verdadero bien común, como 
de la reunión de las personas se origina la sociedad misma. En la 
vida monástica todo debe estar subordinado al bien espiritual del 
monje, que ha abandonado el mundo para conseguir más fácilmente 
lo que todos los cristianos pueden y deben buscar según el mandato 
universal de Jesús: Sed perfectos como es perfecto vuestro Padre 
celestial (Mt. 5, 48). Si el monje se encuentra en el monasterio in- 
serto en una máquina social dedicada principalmente a los mismos 
fines de las sociedades civiles, puede tachar esa vida de desorienta- 
ción fundamental. El monacato es un estado de privilegio en el que 
vuelve a encarnarse de lleno la singularidad de la vida común entre 
los primeros cristianos de Jerusalén. Por eso es necesaria la gracia 
de la vocación, sin mérito alguno por parte del elegido (41). Es un 
(41) Quid aliud dicit? Sicut ros Hermon qui descendit super montes Sion. 

Hoc voluit intelligi, fratres mei, gratiam Dei esse quod fratres habitant 


in unum, non ex suis viribus, non ex suis meritis, sed illius dono, sed 
ex illius gratia, sicut ros de coelo (In Ps. 132, 10; PL 37, 1735). 


136 


EL IDEAL MONASTICO AGUSTINIANO. EN. STO. TOMAS DE Y. 


compromiso estrictamente personal, y solamente confiados en la ayu- 
da de la divina gracia podremos dar a Dios lo que le hemos pro- 
metido en los votos religiosos (42). Este es el primer requisito de 
todo monacato auténtico para no caer en un naturalismo que lo 
vicie de raíz. El fiarse demasiado de las propias fuerzas o de los 
valores humanos de los demás hermanos crea esa especie de semi- 
pelagianismo tan peligroso en los monasterios, que quiere a toda 
costa pasarlos a todos adelante y hacer de todos unos santos en 
serie por el hecho de recibir una misma formación y porque todos 
pueden disponer de los mismos medios de perfección. El monacato 
exige de todos una vida de abnegación y de sacrificio, pero es ante 
todo una gracia y el Espíritu Santo distribuye a cada cual sus dones 
según su beneplácito. 

No basta llevar un hábito y hacer una profesión religiosa para 
ser verdaderos monjes. Los que no tienen en su corazón la caridad 
de Cristo no son verdaderos monjes: «Non ergo habitant in unum, 
nisi in quibus perfecta fuerit caritas Christi» (In Ps. 132, 12; PL 
37, 1736.—Ib. 6; PL 37, 1732-33). Habitan juntos corporalmente, 
pero no viven en comunidad «in unum», porque no viven en Dios. 
Los verdaderos monjes no son los que habitan en la misma casa, 
sino los que cumplen la ley de Cristo, que manda soportarse y ayu: 
darse mutuamente a llevar la carga (43). La personalidad del monje 
debe adoptar una postura bien definida con respecto a los demás 
hermanos. La caridad, ese don que recibe de Dios como un rocío 
del Hermón, debe manifestarse externamente en el amor y en la 
comprensión fraternales. Pero al mismo tiempo su propia persona- 
lidad, consciente de los valores humanos y divinos en ella deposi- 
tados, no debe fracturarse porque su caridad no sea correspondida. 
Tiene ante sus ojos al Divino Modelo crucificado, al que tantas 
veces ella misma se ha manifestado insensible e ingrata (44); que 


(42) Plane numquam reddet, si de suo se putavit redditurum (In Ps. 132, 2; 
REST EII): 

(43) Et illi perfecti, qui norum habitare in unum? TIlli perfecti qui legem im- 
plent, Quomodo autem impletur lex Christi ab eis qui habitant fratres 
in unum? Audi Apostolum: Invicem enera vestra portate, et sic adim: 
plebitis legem Christi (Gal. 6, 2) (In Ps. 132, 9; PL 37, 1734). 

(44) In Ps. 99, 15; PL 37, 1280. 
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procure revestirse del rocío que desciende del monte Hermón de 
la Cruz a los montes de Sión, que son los monjes en quienes habita 
la caridad de Cristo, si no quiere que toda su vida sea una continua 
negación de lo que antes ha prometido solemnemente (45). 
Ciertamente no faltarán nunca en los monasterios vírgenes y 
monjes buenos y malos, como tampoco faltarán nunca en la Iglesia 
buenos y malos clérigos y buenos y malos cristianos (46). Pero esta 
triste realidad no debe impedirnos el amarlos a todos de corazón 
(In Ps. 99, 13; PL 37, 1279-80). Los malos monjes nos impiden 
ver a los buenos, como la paja nos impide ver el fruto sazonado 
de la espiga; en cambio si nos acercamos, si sacudimos las pajas 
y aplicamos el paladar, descubriremos el grano antes oculto (Ib.). 
Aunque los malos sean responsables de su maldad, entran sin em- 
bargo a formar parte de los planes ocultos de la divina providencia, 
para que los buenos ejerciten la caridad soportándolos con pa- 
ciencia (47). Por eso el que abandone la vida religiosa queriendo 
disfrazar su huída con la falta de caridad de algunos monjes falsos, 
se hace desertor del propósito santo y reo del voto no cumplido. 
Y cuando, ya en el siglo, comienza a vomitar su veneno contra la 
vida monástica, tratando de disuadir a otros a que la abracen, de- 
muestra ser un malvado: se calla las virtudes de los buenos que le 
soportaron a él y, para justificarse a sí mismo, publica los defectos 
de aquellos a quienes él no quiso soportar (48). Por eso el que desee 
cumplir el mandato del Señor, no debe desfallecer por la compañía 


(45) Ergo lumen exaltatum. Christus: inde est ros Hermon. Sed quicumque 
vultis habitare in unum, optate rorem istum, compluimini inde. Alio- 
quin non poteritis tenere quod profitemini, nec profiteri audere poteritis, 
nisi illi intonuerit; nec permanere poteritis, nisi eius sagina non desit vo- 
bis: ipsa enim sagina descendit super montes Sion (In Ps. 132, 11; 
PL 37, 1735).—Ib, 12; PL 37, 1735-1736, explica quiénes son los mon- 
tes de Sión en el monasterio. 

(46) Quaestiones Evangeliorum II, 44; PL 35, 1357-1358.—In Ps. 36, S. 1, 
2; PL 36, 357.—In Ps, 132, 4; PL 37, 1730.—In Ps; 99, “¡2187 "PL 
37, 1278-1280. Véase G. FoLLIET, A. A., Les trois catégories de chré- 
tiens d'aprés Luc (XVII, 34-36), Mathieu (XX, 40-41) et Ezáchiel 
(XIV, 14). Etude de ce théme Augustinienne, en Augustinus Magister, 
Congrés Internat, Augustin, París, 1954, t. IL, pp. 631-644. 

(47) Ardet palea, ut aurum purgetur: sic saevit impius, ut justus probetur 
(In Ps. 36, S. 1, 11; PL 36, 362).—Ib., S. 2, 1; PL 36, 363-364.-—In 
Ps, 90 AZ ERE 3% 127812198 

(48) In Ps. 99, 12; PL 37, 1279, 
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de los malos; debe amarlos a todos de corazón, mirando siempre 
a Dios «vigilans in Deum», el cual se encargará de separar el grano 
de la paja a su debido tiempo (49). 

¡Que nadie se forje vanas ilusiones! San Agustín vive profun- 
damente la tragedia humana y sabe que la perfección se desarrolla 
en un diálogo íntimo y secreto de cada alma con el Dios presente 
que la sostiene y ayuda paternalmente. El hombre es un misterio y 
no podrá considerarse seguro mientras camine por esta vida llena 
de luchas y de miserias. Algunos cristianos que se creen perfectos, 
huyen de sus hermanos por no soportarlos; esto nos demuestra que 
aun no son perfectos, porque no han comprendido aún el mandato 
del Señor por boca de su Apóstol: Soportáos mutuamente con amor 
(Efes. 4, 2) (50). Y si para encontrar una paz cómoda se deciden 
a entrar en el puerto del monasterio, no se olviden que la entrada 
del puerto se comunica con el mar, y por ella pueden meterse las 
tempestades para quebrar unas naves contra otras. Esto no impide 
que en el puerto nos encontremos más seguros que en alta mar, y 
con la caridad y con buenos gobernantes podrán evitarse las trage- 
dias (51). Además, ni siquiera los mejores gobernantes podrán evi- 
tar que entren en el monasterio algunos falsos hermanos. El supe- 
rior, o más bien el siervo del monasterio, puede tomar todas las 
precauciones posibles. Con todo, le dice San Agustín, no serás capaz 
de cerrar la puerta a todos los malos, porque los has de probar 
ya dentro. Y si no todos vienen con el corazón en la mano, ni se 
conocen a sí mismos, ¿cómo vas a poder conocerlos tú? Observa 


(49) In Ps. 99, 13; PL 37, 1279.—In Ps. 132, 4; PL 37, 1730-1731. 


(50) Si ergo quia proficit, nullum hominem vult pati, eo ipso quo non vult 
aliquem hominem pati, convicitur quod non profecerit (In Ps, 99, 9; 
PL 37. 1276). 

(51) Si portus aditum ex nulla parte haberet, nulla in eo navis intraret; opor- 
tet ergo ut ex aligua parte pateat: aliquando autem per eam partem qua 
patet, ventus irruit, et ubi scouli non sunt, naves se invicem collisae 
confringunt, Ubi ergo securitas, si nec in portu? Et tamen ut cumque 
feliciores in portu quam in pelago, fatendum est, concedendum est, ve- 
rum est. Áment se, naves in portu bene sibi applicentur, non sibi col- 
lidantur: servetur: ibi parilitas aequabilitatis, constantia caritatis; et 


quando forte ventus ex illa parte qua patet, irruerit, sit sibi cauta gu- 
bernatio (In Ps, 99, 10; PL 37, 1277). 6 
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además tu mismo corazón. También tú tienes que luchar continua- 


mente contra los embates de las pasiones y es muy difícil que alguna 


de ellas no te hiera. Por eso no busques en esta vida la paz y la 


seguridad completas. Mantén siempre viva la esperanza en las divi- 


nas promesas y no te creas seguro hasta no verte en el cielo, ni 


alabes hasta entonces con certeza la vida de los demás hombres: 


«Modo autem, ne securus laudes quamlibet vitam; ante mortem ne 


laudes hominem quemquam» (Eccli. 11, 30) (52). San Agustín nos 


(52) 
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Ponemos aquí íntegro este texto de San Agustín por parecernos de ca- 
pital importancia en nuestros días, en los que tanto se habla de la se- 
lección de vocaciones. La buena selección y formación de los religiosos 
son imprescindible, y San Agustín se preocupó de dar las normas más 
convenientes, como lo hicieron ya los mismos Apóstoles. Pero no se 
olvide que la formación es una labor de toda la vida. San Agustín, que 
aborrecía toda sombra de pelagianismo, advierte a los superiores que 
no se dejen llevar de ilusiones, porque siempre se les pasará algún in- 
descable por muy buena vista que crean tener «Dicis enim et nosti 
inspicire». Profundo conocedor del corazón humano, se enfrenta con el 
mismo superior y le invita a examinar su propio corazón: que nadie se 
crea seguro. Pero al mismo tiempo da una gran lección a esos religio- 
sos superficiales que culpan de todas las defecciones a los superiores 
y a los formadores de la juventud. ¿Cómo van a evitar todas las tra- 
gedias, si el hombre es un misterio que ni siquiera se conoce a si 
mismo?: «Nam quid dicturus est mihi quisquis talibus locis forte praeest, 
imo servit fratribus, in his quae monasteria dicuntur? Cautus era, nul- 
lum malum admittam. Quomodo nullum malum admittes? Nullum homi- 
nem mallum, nullum fratrem malum intrantem admissurus sum; cum 
paucis bonis bene mihi erit. Ubi cognoscis quem forte vis excludere? 
Ut cognoscatur malus, intus probandus est: quomodo ergo excludis in- 
traturum, qui postea probandus est, et probari nisi intraverit non potest? 
Repelles omnes malos? Dicis enim, et nosti inspicere. Omnes nudis cor- 
dibus ad te veniunt? Qui intraturi sunt, ipsi se non noverunt: quanto 
minus tu? Multi enim sibi promiserunt quod impleturi essent illam vi- 
tam sanctam, in commune habentes omnia, ubi nemo dicit aliquid suum, 
quibus est una anima et cor unum in Deum (Act. 4, 32-35): missi sunt 
in fornacem, et crepuerunt, Quomodo ergo cognoscis eum qui sibi ipse 
adhuc jgnotus est? Excludes malos fratres a conventu bonorum? De 
corde tuo, quisquis ista dicis, omnes malas cogitationes, si potes, exclu- 
de: Non intret in cor tuum vel suggestio mala. Non consentio, inquis. 
Sed intravit tamen, ut suggeret. Nam omnes munita corda habere vo- 
lumus ut nihil intret quod male suggeratur. Unde autem intret, quis 
novit? Et pugnamus quotidie in uno corde nostro; unus homo in corde 
suo cum turba luctatur. Suggerit avaritia, suggerit libido, suggerit vora- 
citas, suggerit laetitia ista popularis; omnia suggerunt; ab omnibus se 
continet. omnibus respondet, et ab omnibus aversatur; difficile est ut 
non ab aliqua feriatur, Ubi ergo securitas? Hic nusquam; in ista vita 
nusquam, nisi sola spe promissorum Dei, Ibi autem, cum illuc pervene- 
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advierte que antes de expulsar a algún monje, se le debe soportar 
para ver si se corrige (53). 

La personalidad del monje debe mantenerse firme en medio de 
esta lucha interna y externa, confiado en las divinas promesas, 
procurando ser del número de los buenos, de los santos, que pasan 
el día en oración, cantando las alabanzas de Dios, dedicados al 
estudio o al trabajo manual para ganarse el sustento, que reciben 
con parsimonia y con caridad lo que les dan, que no exigen lo que 
los demás no tienen, y se aman y se soportan mutuamente (54). 
Que nadie abandone el monasterio por causa de los malos monjes, 
a los que San Agustín define como envidiosos, falsos, litigantes, in- 
tolerables con todos, avaros, parecidos al inquieto jumento, que no 
tira, sino que deshace la yunta con sus coces, o a la rueda del 
carro que lleva la carga, pero siempre con los chirridos de la mur- 
muración (In, Ps. 99, 12; PL 37, 1279.—In Ps. 132, 12; PL 37, 
1736). 

Pero San Agustín no cesa de amonestar a los buenos, que son 
la salvación de la vida común, para que no se dejen arrastrar por 
la soberbia. Pensad, les dice, que habéis recibido de Dios el ser 
y todo cuanto poseéis; lo único exclusivamente vuestro es el peca- 
do, que fue la causa de que Cristo muriera en una cruz (55). 

De este modo la personalidad del monje ocupa siempre el pri- 


- rimus, perfecta securitas cum clauduntur portae, et confirmantur vectes 
portarum lerusalem (Ps, 147, 13): ibi vere plena iubilatio et magnum 
gaudium. Modo autem ne securus laudes quamlibet vitam: ante mortem 
ne laudes hominem quemquam (Eccli. 11, 30). In Ps. 99, 11; PL 37, 
1277). Recuérdese a este propósito la humildad profundísima de San 
Agustín que habla a los fieles de sus luchas y tentaciones personales, 
cuando los Donatistas, para denigrar a la Iglesia Católica, se mofaban 
públicamente de los pecados de Agustín antes de su conversión (In 
Ps. 36, S. 3, 19-20; PL 36, 393-395). 

- (53) Et necesse est ut primo tolerentur, ne forte corrigantur; nec excludi 
facile possunt, nisi prius fuerint tolerati (In Ps. 99, 12; PL 37, 1279). 
(54) Sic et in illa vita communi fratrum, quae est in monasterio: magni viri, 
sancti, quotidie in hymnis, in orationibus, in laudibus Dei, inde vivunt, 
cum lectione illis res est; laborant manibus suis, inde se transigunt; 
non avare aliquid petunt, quidquid eis infertur a piis fratribus cum suf- 
ficientia et caritate utuntur; nemo sibi usurpat aliquid quod alter non 
habeat; omnes se diligunt, omnes invicem se sustinet (In Ps, 99, 12; 
PL 1978-1279): En Ps 132, 112 PE 371136, 
(55) Alius vos fecit; et qui vos fecit, ipse a vobis patitur... Bonum est vo- 
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mer plano en la vida común, sin que haya la más mínima sombra 
de oposición o de choque con la organización externa de la misma. 
Es la herencia de todo cristianismo auténtico que tiene sus raíces 
en lo más íntimo del corazón, de las cuales se nutren las flores y 
los frutos que el alma ofrece con prodigalidad a sus hermanos. San 
Agustín es poco amigo de retóricas cuando trata de enseñar al 
hombre los caminos de la cruz. Sabe muy bien que es necesaria 
una vida común con ciertas normas externas, pero de nada valdrían 
sin la caridad que les da sentido sobrenatural. 
E 

Otro aspecto, de los más delicados del monacato agustiniano, lo 
constituyen las relaciones mutuas que deben tener los monjes con 
su jerarquía. En esto debe evitarse cuidadosamente todo peligro de 
tergiversación. Es indudable que en el monasterio todo debe ir or- 
denado al bien espiritual del monje para que la vida común no sea 
un contrasentido y un fracaso; pero esto no significa anarquía, sino 
todo lo contrario. Es muy sublime la doctrina agustiniana cuando 
nos dice: Ama y haz lo que quieras, Dilige et quod vis fac (56); 
o cuando le pide a Dios que sus hijos no sean como siervos bajo 
el yugo de la ley, sino como hijos libres bajo el dulce reinado de 
la gracia (Regla, 12, 1). Pero no se olvide que estas frases con- 
tienen la esencia misma de la perfección cristiana y el freno más 
fuerte contra todo desorden. Porque el amor lleva consigo la ad- 
hesión más completa a la divina voluntad y ésta se nos manifiesta 
en nuestras leyes y en las órdenes de nuestros superiores. 

El superior no debe ser un jefe, sino más bien un siervo, un 
servidor de sus hermanos (57). Es el mandato de Jesús a toda la 
jerarquía de su Iglesia: Quien desee ser el mayor entre vosotros, 
sea vuestro siervo (58). Pero ha de ser obedecido como un padre 


bis qui fecit vos, Ipse fecit nos, et nón nos. Non debemus superbire: 
totum bonum quod habemus, ab artifice nostro habemus; quod in no- 
bis nos fecimus, inde damnamur; quod in nobis ille fecit, inde corona- 
mur (In Ps. 99, 15; PL 37, 1280). 

(56) +WTn To: Ah es PL: 35 2093. 

(57) In Ps. 99. 115*BL.37, 1277.—Regula: M8) 

(58) Mt. 20, 26; 23, 11; Mo. 9, 34; 10, 43-44; I Cor, 9, 19, etc. 
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que mira por el bien de sus hijos: Praeposito tanquam patri oboe- 
diatur... (Regla, 11, 1). En este mandato, repetido: con insistencia 
en los sermones a sus fieles, está contenida toda la legislación agus- 
tiniana acerca de las relaciones mutuas entre los súbditos y los su- 
periores. El súbdito debe obedecer al superior como a un padre; 
debe tenerle la debida reverencia y compadecerse de él por los peli- 
gros a que le expone la responsabilidad que pesa sobre sus hombros; 
como buen hijo, no necesitará que el superior use de toda su auto- 
ridad para obedecerle pronta y alegremente, Pero esto significa a 
su vez que el superior debe ser como un verdadero padre para 
todos: debe corregir a los inquietos, consolar a los débiles, consolar 
con caridad a los enfermos, ser sufrido y paciente con todos; debe 
cumplir él mismo la ley con amor e imponerla con temor a sus her- 
manos; debe desear ser amado de sus súbditos más que temido, 
pensando siempre que ha de dar cuenta de todos a Dios. Esto es lo 
que debe llenar su corazón y no los honores que tenéis la obligación 
de tributarle (59). Si es un verdadero padre, se preocupará de dar 
a sus súbditos la formación más completa posible, como hacen los 
padres de familia con sus hijos. Y nunca debiera ser elegido el que 
no ame a Cristo y a sus súbditos con todo el corazón. Por eso Jesús, 
nos dice el Santo Obispo de Hipona, exigió a San Pedro la triple 
confesión de amor antes de confiarle el cuidado de su grey (60). 
Además el superior debe saber hermanar la autoridad con la humil- 
dad a ejemplo del Príncipe de los Apóstoles cuando fue justamente 
corregido por San Pablo de su modo ilegítimo de comportarse con 
los gentiles de Antioquía: Humilitate enim conservatur caritas (61). 


(59) Regula, 11, 4.—S, 91, 5, 5; PL 38, 569.—S, 339, 1-2; PL 38, 1480- 
1481. 

(60) Amare quippe debeo Redemptorem: et scio quid Petro dixit, Petre, 
amas me? Pasce oves meas (lo, 21, 17). Hoc semel, hoc iterum, hoc 
tertio. Interrogabatur amor, et imponebatur labor: quia ubi maior est 
amor, minor est labor (S. 340, 1; PL 38, 1483).—Epist. ad Gal. exposit. 
15; PL 35, 2114.—In Ps, 36, S. 2, 8; PL 36, 368.—In Epist. lo. ad 
Parthos tr..5, 5; PL 35, 2015.—S, 46, 11, 23; PL 38, 283.— S. 137, 
3-4; PL 38, 755-756.—S, 253; PL 38, 1179.—S. 285, 5-6; PL 38, 1295- 
1296.—SS, 295-299; PL 38, 1348-1376.—De agone Christiano 30, 32; 
PL 40, 308. 

(61) Epist. ad Gal, exposit. 15; PL 35, 214.—In Ps, 103, S. 3, 9; PL 37, 
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Y para ser un fiel imitador de San Agustín a quien representa, de- 
bería estar dispuesto a proferir ante sus súbditos aquellas palabras 


del Obispo de Hipona a sus fieles, que saben a locura de amor pa- 
ternal: Pero yo no quiero salvarme sin vosotros, «Sed nolo salvus 
esse sine vobis» (S. 17, 2, 2; PL 38, 125). 

San Agustín no puede concebir que alguien ambicione los cargos, 
inconsciente de la gravísima responsabilidad que va a echar sobre 
sus hombros. Ese monje será un pobre extrovertido, que no ama la 
vida interior y el recogimiento para contemplar las verdades divi- 
nas (62). La autoridad será únicamente un suterfugio para su disi- 
pación y superficialidad. Pero aquel a quien la obediencia le im- 
ponga la grave carga de la autoridad, si la lleva con rectitud, re- 
cibirá en premio una gloria mayor que la de los simples súbditos, a 
los que solamente se les exigirá cuenta de sus propios actos; en 
cambio, si la lleva infielmente, recibirá un castigo terrible (63). 
El que tenga verdadera fe y haya saboreado alguna vez las de- 
licias del recogimiento santo, comprenderá sin dificultad la con- 
tinua inquietud de San Agustín superior y obispo. 

Ley, autoridad, vida común, estudio, apostolado, trabajo manual, 
todo debe ir ordenado y subordinado al bien espiritual de cada 
monje, para que el monacato no sufra una desviación radical. De 
la unión de personalidades sanas y bien orientadas dependerá la 
perfección de la vida común, que no se encarna tanto en la ley 
escrita cuanto en los monjes que la cumplen fielmente. Si falta la 
taridad del corazón y el amor a la verdad, y si el súbdito y el 
superior no viven ese espíritu de familia que reina siempre entre 
un buen padre y sus hijos, tendremos el fracaso más rotundo de la 


1365,—S, 76, 4, 6 ss.; PL 38, 479.—S. 91, 5 ; PL 38, 569,—SS., 339- 
340; PL 38, 1480-1484 

(62) Nihil melius, nihil dulcius, quam divinum scrutari, nullo strepente, the- 
saurum: dulce est, bonum est. Praedicare, arguere, corripere, aedificare 
pro unoquoque satagere magnum opus, magnum pondus, magnus la- 
bor, Quis non refugiat istum laborem? (S. 339, 3, 4; PL 38, 1481) 

(62) Hoc enim interest unumquemque vestrum et nos, quod vos pene de 
vobis solis reddituri estis rationem, nos autem et de nobis et de omni- 
pro vobis oratis., Haec enim mea sarcina, de qua nunc loquor, quid aliud 
gloriam; infideliter autem gesta ad immanissimam praecipitat poenam 
(S, 339, 1, 1; PL 38, 1480).—Regula, 11, 4, 
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vida monástica; la historia nos enseña que este contrasentido ha 
llegado a' adquirir proporciones tan alarmantes, que la Iglesia se 
ha visto obligada a suprimir monasterios y Ordenes enteras. 

Dios no ha de juzgar a nadie por el mero cumplimiento externo 
de la ley, sino por la moral que informa sus actos. La ley cumplida 
sin amor o por motivos bastardos es una ofensa contínua a Dios 
y una pura hipocresía; el súbdito o el superior que se apoyen en 
ella para esconder a los hombres intenciones bajas y secretas, son 
como la paja en la era del Señor, que vendrá separada del trigo a 
su debido tiempo (64). 

San Agustín pide a sus fieles con grande humildad la limosna 
de su oración y de su obediencia, para sentirse, más feliz por ser- 
les útil que por gobernarles. Y les recuerda paternalmente que, 
cuando oran por él, oran también por sí mismos, puesto que Dios 
los ha encomendado a sus cuidados (65). En esta comunidad de 
oraciones y de mútua ayuda en el cumplimiento del deber se nos 
manifiesta uno de los aspectos más delicados del corazón de San 
Agustín, que debe pasar en herencia a sus hijos. Es el fruto más 
dulce del amor puro del corazón del monje, que vive en íntimo 
contacto con el Dios presente, luz y renovación de su imagen 


(64) El gran mérito de una fuerte corriente moderna está precisamente en 
volver a la doctrina agustiniana de la caridad como principio funda- 
mental y forma de toda Moral, sin perderse tanto en la casuística. Así: 
G. GILLEMAN, S., J., Le primat de la chariié en Théologie Morale, 2 edic. 
Bruexelles-Bruges-París, 1954; B, HARING, C. SS. R., Das Gesetz Chris- 
ti, 2 edic. Freiburg in Br, 1956. Esta misma tendencia se está impo- 
niendo en la teología bíblica para que no pierda su mejor esencia; así 
la obra notable de C. SPICQ, O. P., Agapé dans le Nouveau Testament. 
Analyse de textes, I, 1958; II, 1959, París. Hablando de la moral pau- 
lina del amor nos dice: «L'existence actuelle... est comme une édu- 
cation et une maturation de Pagapé toujours appelée á grandir jusqu'au 
terme final. La charité est toute la religion et toute vertu. Le chrétien n'a 
pas autre chose á faire qu'á aimer» (IL, p. 305). 

(65) Adiuvate nos et orando et obtemperando; ut nos vobis non tam praees- 
se, quam prodesse delectet (S, 340, 1; PL 38, 1484).—Cum oratis, etiam 
pro vobis oratis. Haec enim mea sarcina, de qua nunc loquor, quid aliud 
quam vos estis? Orate mihi vere, sicut oro, ut non sitis graves. Nam 
Dominus lesus sarcinam levem non diceret, nisi cum portante portaret. 
Sed et vos sustinete me, ut secundum praeceptum apostolicum, invi- 
cem onera nostra portemus et sic adimpleamus legem Christi (Gal, 6, 
2). (S. 340, 1; PL 38, 1483). 
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creada. El amor no necesita de reglas complicadas para agradar 
al Dios que inunda el alma con su presencia bondadosa, ni para 
desbordarse con prodigalidad al exterior como el manantial que 
rebasa los bordes de la fuente que lo acoge. Así será posible 
comprender la sencillez, la ternura y la profundidad de la Regla 
de San Agustín, que no se pierde mucho en detalles meramente 
externos. 

Cón estos principios la personalidad del monje agustino no 
caerá en ilusiones peligrosas que tienden a desembocar en el na- 
turalismo, en el egoísmo y en la anarquía. Con ese monacato, exi- 
gencia viva de su inquietud filosófico-teológica, con esa combina- 
ción sabia de la contemplación y de la acción, ordenadas a vivir la 
interioridad trascendente, con ese espíritu de familia que debe 
informar la vida común, creó San Agustín la organización mo- 
nástica más perfecta, a la que se han acomodado en cuanto orga- 
nización tantos otros fundadores del Occidente. En este sentido tiene 
justamente merecido el título de fundador del monacato occidental. 
Pero no se olvide que para San Agustín el monacato es fruto de su 
filosofía neoplatónica cristianizada, ordenado a la búsqueda de la 
verdadera sabiduría por la interioridad trascendente. Si se lo re- 
duce a una mera organización externa de la ascesis cristiana en 
forma de vida común, quedaría privado de su verdadero sentido 
creador. 

En adelante veremos cómo ha comprendido y vivido el mona- 
cato agustitiano uno de los hijos más preclaros del Obispo de Hi- 
pona, Santo Tomás de Villanueva que, como él, fue filósofo y 
teólogo eminente, superior y obispo durante la mayor parte de 
“su vida. 


(Continuará) 
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Vamos teniendo, gracias a Dios, obras muy buenas que nos re- 
suelven, no sólo muchas cuestiones históricas oscuras, sino que 
ofrecen un material bien ordenado y descargan del trabajo de 
investigación en intentos como el que traigo entre manos. Me refiero, 
en relación con el tema de la vida de comunidad, al excelente trabajo 
del P. Andrés Manrique: «La vida monástica en San Agustín». Cuan- 
to se relaciona con la historia y las vicisitudes de las fundaciones 
agustinianas, allí está. 

Al leerlo he aprendido muchas cosas y sentía destacarse las líneas 
de un tema que muchas veces me había preocupado. San Agustín or- 
ganizó la vida de sus monjes y de sus clérigos en comunidades, 
porque le parecía el medio más adecuado para lograr la santificación 
de cada uno y de ayudar a la Iglesia, en la situación concreta por 
que atravesaba en aquella coyuntura histórica. Acertó, sin duda. Pero 
¿es hoy también la vida comunitaria igualmente fecunda y necesaria 
para lograr los mismos fines? Respondiendo que sí, necesitamos en- 
contrar la trama esencial en que se apoya la eficacia de la vida 
común, de tal manera que, prescindiendo de los detalles históricos 
transitorios y cambiantes, continúe vigiendo para nosotros, en forma 
positiva. A meditar en el secreto de la eficacia de la vida común, 


voy a dedicar la atención. 
LA COMUNIDAD INTELECTUAL 


«Dos cosas, dice S. Agustín, son necesarias en este mundo, la 
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salud y la amistad. Las dos son bienes naturales. Dios hizo al hombre 
para que existiese y viviese: he aquí la salud. Mas para que no 
estuviese solo le dio la amistad. La amistad comienza con la mujer 
y los hijos y se prolonga hasta los extraños. Pero si pensamos en 
que no tenemos más que un padre y una madre, ¿quién es extraño 
para nosotros? Todo hombre es prójimo para todo hombre... Á estas 
dos cosas necesarias en este mundo, la salud y la amistad viene la 
sabiduría peregrina» (1). Las mismas ideas estaban ya en la mente 
del Santo muchos años antes, cuando poco después de convertido, 
reflexionando consigo mismo en sus Soliloquios, iba descubriendo 
el programa de su vida, su vocación. Dice allí por medio de la 
Razón: «Resta ahora examinar el dolor corporal que tal vez te con- 
turbe». Agustín: «Lo temo sobre todo, porque me impide la inves- 
tigación de la verdad». 

Y respecto a la amistad su continua preocupación y empeño en 
rodearse de amigos lo demuestra, razonándolo así: 

R: Ahora dime, ¿por qué quieres que vivan contigo tus amigos? 

A: Para buscar en amistosa concordia el conocimiento de Dios 
y de mi alma. De este modo los que primero llegasen a la verdad 
podrían comunicarla sin trabajo a los otros. 

R: ¿Y si ellos no quieren dedicarse a estas investigaciones? 

A: Los animaré a que se dediquen. 

R: ¿Y si no puedes lograr tu deseo, ora porque ellos se crean 
en posesión de la verdad, ora porque tengan por imposible su hallaz- 
go o anden en otras preocupaciones? 

A: Entonces gozaré de su convivencia y ellos de la mía, según 
podamos. 

R: ¿Y si te distraen de la indagación de la verdad con su pre- 
sencia? ¿No los alejarás de ti, para que no te estorben en tus pro- 
pósitos ? 

A: Ciertamente. 

R: Luego no quieres su vida y compañía por sí misma, sino 
como medio de alcanzar con ellos la verdad. 


(1) Serm. 16, 1-2. 


148 


LOS FINES DE LA COMUNIDAD AGUSTINIANA 


A: Lo mismo pienso yo». (2). 

La vida de comunidad es, pues, para San Agustín, un medio 
para buscar la verdad y sentirse invadido por la sabiduría. Que él lo 
realizase y de manera admirable nos queda bien testimoniado por 
su vida y especialmente por aquellos preciosos diálogos de Casiciaco. 
En realidad, toda la vida y la doctrina del Santo, ¿no fue un per- 
petuo diálogo con todos? 

Han cambiado los tiempos, somos otros hombres, con otras men- 
talidades y otras costumbres, pero no puede decirse que la idea fun- 
damental de que la comunidad debe servir para enriquecernos con 
la verdad, haya pasado de moda. Todo lo contrario. Constituye uno 
de los fines primordiales y permanentes de la comunidad agustiniana. 

Mas para que la vida en comunidad facilite el enriquecimiento de 
cada uno de sus miembros en la verdad, son necesarias determinadas 
circunstancias, que mejor llamaríamos virtudes. La primera de todas 
es que sea auténtico el ambiente de amistad. Encierra una profunda 
observación el pensamiento de San Agustín que exige como condi- 
ciones necesarias para la sabiduría la salud y la amistad. Porque la. 
amistad es la salud del alma. Quien no es capaz de adoptar una 
actitud amistosa con los otros, revela la existencia en su intimidad 
de nudos, limitaciones y obstáculos, que le impiden la perfecta rela- 
ción social. Si esto es cierto en general, en el trato ordinario con 
los hombres, lo es con mucha más razón, en la convivencia íntima 
de la comunidad. 

Ahora que tanto se habla de convivencia entre naciones se hace 
bien patente la diferencia entre ella y la amistad. Hay religiosos 
. que tan sólo conviven con los otros. Pero convivir es mantener dis- 
tancias, soportarse sin llegar a la hostilidad y a la guerra, de nin- 
guna manera expresa compenetración de pensamientos y simpatía. 
Quienes conviven realizan sus vidas en forma de líneas paralelas, 
que no se cruzan nunca, o que tal vez, como dicen los matemáticos, 
se encuentren en el infinito, pero no en el mundo. La amistad, por 
el contrario, supone el entrecruzamiento continuo de las vidas, que 


(2) Sol. I, 12, 
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ciertamente conviven, pero que llegan mucho más allá en la con- 
fianza y en la participación franca de una cordial intimidad. 


LIBERTAD DE PENSAMIENTO Y COMUNIDAD 


Es evidente que la vida religiosa debe enriquecer a quienes la 
cultivan, con la adquisición, no sólo de la Verdad, que es Dios, 
sino también de «las verdades», que constituyen el contenido de la 
ciencia y de la cultura. De ordinario las comunidades están formadas 
por hombres de estudio, dedicados al trabajo intelectual en diversas 
especialidades. Pensemos en los profesores de un colegio, en los 
dedicados a la predicación o al apostolado de la pluma. Sin pretender 
convertir la vida de comunidad en cátedras de eruditos ni en charlas 
especializadas, es normal que con un motivo o con otro, surjan con- 
tinuamente temas de conversación interesantes, en los que cada uno 
va vertiendo aquello que sabe y conoce bien. Se aprende mucho, en 
esta relación permanente, con tal de que se eliminen determinados 
defectos que muchas veces lo estropean todo. 

El primero de ellos es evitar el tono discutidor. Es cierto que la 
discusión no siempre se opone a la amistad —hay amigos entraña- 
bles que se pasan la vida discutiendo—, pero lo que puede ser tole- 
rable en la relación íntima entre dos amigos, no lo es cuando se 
trata de una comunidad. Las discusiones separan. Pero además lo 
que sí es válido siempre es que la verdad no se adquiere por medio 
de la discusión, sino del diálogo. De la discusión no suele salir la 
luz, sino simplemente chispas de acaloramientos y terquedades. Es el 
diálogo el maestro de la verdad. Además de los diálogos de Casiciaco, 
nosotros agustinos nos enorgullecemos de aquellos maravillosos de 
nuestro Fr. Luis de León en «Los nombres de Cristo». 

De ordinario no se discute sino por causa del apasionamiento 
que se pone en las propias opiniones o gusto. De aquí que discutan 
quienes poseen un temperamento apasionado. Estos discuten de todo, 
mejor dicho todo lo discuten. Dan a su palabra un tono habitual de 
discusión, teniendo su manera de decir la cosas la propiedad de pre- 
disponer a los otros a discutírselas y contradecirles, porque en sus 
afirmaciones exageran siempre con tal énfasis, que nadie puede estar 
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de acuerdo en que las cosas sean tan rotundas y tajantes. Otros 
discuten, ño por temperamento, sino porque determinados temas les 
apasionan tanto que no son capaces de discurrir sobre ellos con 
serenidad. Debieran eliminarse de la conversación de las comunida- 
des, dos cuestiones que casi siempre dan origen a discusiones acalo- 
radas: el fútbol y la política. Temas, por otra parte, bien pobres en 
«verdades», y tal vez por ello muy poco propicios para ser sobre- 
naturalizados. 

El diálogo requiere serenidad para oir a los otros, esfuerzo para 
seguir su razonamiento y lealtad para reflejar con exactitud lo 
dicho por ellos. El discutidor comienza por no escuchar, atronando 
con sus voces a los demás, como si la verdad estuviese en relación 
con la fortaleza de su garganta. No suele enterarse de lo dicho 
por el otro y por eso responde a lo que no se afirmó. «Se figura» 
siempre lo que dicen los demás, porque el apasionamiento produce 
una especie de sordera intelectual, que no deja pasar más que los 
términos favorables a la propia opinión. 

Entre los extremos viciosos del silencio encastillado de la simple 
coexistencia y el alboroto ensordecedor de las discusiones apasio- 
nadas, casi siempre carentes de caridad, está la virtud del diálogo 
y de la conversación, que respetando e incluso cultivando la riqueza 
de los puntos de vista distintos, acerca a los hombres a una amistad 
amable. Una comunidad de amigos conversadores es un don de 
Dios; en ella se cumplirá plenamente su palabra de que «donde 
estuviesen dos o más reunidos..en su nombre, estaría El en medio 
de ellos» (3). 

La eliminación de los temas enemigos del fin intelectual de la 
vida de comunidad, es claro que no se logra con meras prohibi- 
ciones, o al menos, la norma disciplinar no alcanzaría todos los 
bienes. Lo importante es que desaparezcan las discusiones, por causas 
más profundas y valiosas. Cuando se prohibe hablar de un tema 
sobre el cual quieren algunos discutir, sobrevendrá, no la conver- 
sación amigable, sino el silencio hosco. Cesará la conversación en 


(3) Math., 18, 20, 
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comunidad, para cultivarla en corrillos separados. Sólo a través del 
convencimiento de cada uno, de la futilidad o conveniencia de pre- 
ocuparse de ciertos temas es como desaparecen de la conversación 
común. La vida religiosa es tan rica en contenidos interesantes, que 
no puede menos de pensarse en la pobreza espiritual de aquellos 
religiosos que no saben salir de unos temas absolutamente vulgares, 
por muy difundidos que estén en nuestro mundo mediocre. E indica 
bien poco amor a Dios y bien poco espíritu apostólico el hecho de 
que los temas grandes de la religión y de la vida, de la verdad y 
del error, de la salvación del mundo y de las almas, de la cristiani- 
zación de la cultura, de la ciencia, del arte y, en definitiva, del hom- 
bre, no ofrezca suficiente interés para consumir todas las posibili- 
dades de la palabra en común. 

El segundo defecto es creer que la verdad sobre las cosas es algo 
monolítico. Dice San Agustín: «Una es la verdad que ilustra a las 
almas santas: pero como son muchas las almas, puede decirse que 
hay muchas verdades en ellas; al modo como aparecen muchas imá- 
genes en diversos espejos, siendo una sola cara» (4). Hasta las 
cosas, al parecer más sencillas, tienen muchas facetas. Cada uno 
observa algunas, pero muy pocos son capaces de abarcarlas todas. 
Por eso pueden verse desde ángulos opuestos y ofrecer materia para 
opiniones diversas, que, si nos empeñamos en verlas como contradic- 
torias, nos inducen a error, mientras que completan el conocimiento, 
cuando se procura armonizarles. Nada hay más instructivo y agra- 
dable que llegar al final de una .conversación construyendo una 
síntesis de los distintos puntos de vistas presentados por los que en 
ella intervinieron. 

Por último, para no hacerme prolijo en buscar más defectos, en 
la conversación debe huirse siempre de la tendencia a personalizar. 
Hay quienes no saben discutir sin convertir la controversia en ata- 
ques directos, que hieren siempre encendiendo más la discusión. 
Vuelve a aconsejar San Agustín: «No objetéis a los herejes otra 
cosa, sino el no ser católicos. Para que no seáis como ellos, que, no 


(4) Tn Ps, 9, 2. 
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teniendo razones para defender la causa de su división se dedican a 
rebuscar las faltas de los hombres, echándolas en cara con falsedad» 
“(5). Los defectos personales de los mantenedores de una doctrina no 
la hacen necesariamente falsa, como tampoco la hace verdadera la 
posesión de ciertas virtudes particulares. 


COMUNIDAD AFECTIVA 


El respeto y aprecio de las ideas de los otros hermanos está ase- 
gurado y nunca es causa de verdadera división, si el corazón es 
fiel a la amistad. Y en la vida religiosa la amistad' permanece siempre 
si está asentada sobre la caridad. Oigamos a San Agustín: «¿Por 
qué no hemos de llamarnos monjes cuando dice el Salmo: ¡Cuán 
bueno y alegre es que vivan los hermanos en uno!? Monos (monje) 
quiere decir uno: y no cualquier manera de ser uno; y porque la 
turba es también una, pero una en la cual hay muchos «unos», no 
puede hablarse de monos, esto es, de solo: monos significa uno y 
solo. Aquellos, pues, que viven en uno y viven de tal modo que 
hacen un solo hombre, cumpliéndose lo escrito de tener una sola 
alma y un solo corazón son muchos cuerpos, pero no muchas almas; 
muchos cuerpos, pero no muchos corazones. Con razón se dice monos, 
esto es, uno solo» (6). 


El párrafo es de difícil traducción, pero que la idea destaca con 
absoluta claridad. San Agustín parece decir que si el monje es, por 
definición uno «solo», su integración en la comunidad, ha de ser 
tan perfecta, que también ella pueda apellidarse «monos», unidad y 
soledad. Suena a paradoja, pero se trata de uno de los casos fre- 
cuentes en que la complejidad profunda de las cosas no pueden ser 
expresadas sino por medio de contrastes. Comunidad monacal, unión 
de espíritus diferentes de muchos hombres; cada uno de por sí es 
otro solitario, otro monje. 

Es el corazón y el alma lo que únicamente puede constituir la 
verdadera comunidad armónica, tanto más rica, cuanto mayor nú- 


(5) Ep. 78, 8. 
(6) In Ps. 132, 6. 
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mero de elementos diferentes sea capaz de encerrar en su seno. La 
turba, el «montón de gente» son otra cosa. Los viajeros apretujados 
en un vehículo parecen constituir unidad, limitados en un espacio 
pequeño, con el mismo fin de llegar a un sitio determinado; pero 
no son comunidad, al contrario, unos a otros se estorban. Todos 
desean que se vayan algunos, para quedar más cómodos. No hay 
unión de corazón, no existen fines elevados que aglutinen desde las 
almas la vecindad de los cuerpos. Por desgracia existen comunidades 
que mejor serían calificadas de «montón de frailes». Viven juntos, 
trabajan juntós, jurídicamente forman unidad, porque son unas 
mismas leyes las que rigen su vida y una es la disciplina que ordena 
la vida, pero los corazones están lejos, no en distancias físicas, sino 
en las propias de las almas, que se acercan o alejan en el plano 
inespacial de los afectos. 

Todos aprueban estas ideas, pero no siempre se esfuerzan en 
convertirlas en realidad. La unión de corazones, entre los hombres 
que vienen de distintos sitios, con diversas formas de educación, 
cada uno con familia diferente y sensibilidades dispares, no se pro- 
duce espontáneamente. Como impulso natural, sólo aparecen ciertas 
afinidades que engendran las «amistades particulares» los pequeños 
grupos, pero no la comunidad. La comunidad religiosa no puede 
lograrse más que «in Deo», por motivos sobrenaturales y como con- 
secuencia de la purificación de la vida. A San Agustín le gustaba 
mucho considerar el simbolismo que encierra la elección por Jesu- 
cristo del trigo y del vino, como materia para la Eucaristía. La 
harina se produce por la reunión de muchos granos y el vino por el 
jugo sacado de muchas uvas. Mas para que los granos de trigo y 
las uvas den la materia eucarística es preciso romper la cáscara que 
separa cada uno de ellos, aislándolos en un egoísmo estéril. La mor- 
tificación del egoísmo es la preparación de la verdadera comunidad. 
Sólo entonces, es materia apta para la consagración, esto es, para 
que la caridad y el espíritu de Cristo reinen plenamente en ella. 


LA COMUNIDAD APOSTOLICA 
Creo que podemos decir con toda razón que San Agustín fue el 
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inventor de la comunidad apostólica en la Iglesia. Después que los 
grandes patriarcas del monacato de Oriente, vieron la necesidad de 
agrupar a los anacoretas en comunidades o cenobios, la vida en co- 
mún demostró ser mucho más propicia para la santificación que el 
aislamiento, que dejaba las facultades de sociabilidad sin ejercicio 
y por consiguiente sin poder ser perfeccionadas. Pero las comuni- 
dades cenobíticas, como hoy las de contemplativos en general, son 
comunidades «hacia dentro». Procurar aislarse del mundo, evitando 
que invada su recogimiento. Es cierto que, por medio de la oración 
y del sacrificio el apostolado de las comunidades contemplativas tiene 
un gran valor. Recordemos a Santa Teresa, fundando sus conventitos 
para ayudar a los misioneros en la lucha contra los herejes. Pero 
en sí misma la comunidad no es directamente apostólica, sino a 
través de la «Comunión de los Santos» y del misterio del Cuerpo 
Místico, que unifica y hace fructificar todos los valores espirituales. 

Las comunidades fundadas por San Agustín se preocupan, desde 
el primer momento, por los otros que están fuera. El motivo que 
hizo salir de su monasterio al Santo, cuando entró casualmente en 
la iglesia de Hipona y fue arrebatado por el pueblo para hacerle 
sacerdote, era la visita de un amigo a quien quería evangelizar. Las 
comunidades agustinianas eran semillero de trabajadores para la 
Iglesia y sus clérigos se organizaban en comunidad para hacer me- 
jor y más fecundo su apostolado. San Posidio refleja el sentido apos- 
tólico de la primera comunidad agustiniana en forma clarísima: 
«Vivía con los que le habian acompañado, meditando día y noche 
en la ley de Dios, y practicando «ayunos, oraciones y buenas obras. 
Y enseñaba a los presentes y a los ausentes las cosas que Dios le 
revelaba en su pensamiento y oración con la palabra y sus li- 
bros» (7). 

Hasta qué extremo la característica comunitaria es útil para el 
apostolado lo demuestra la siguiente anécdota. Asistía yo a unas 
«conversaciones» entre sacerdotes franceses y españoles. Un párroco 
de París exponía los ensayos más modernos en el trabajo pastoral, 


(7) Vita S, Aug, c. IL 
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resumiendo así su experiencia. Para realizar una labor positiva 
en el pueblo, es indispensable crear el sentido de «comunidad cris- 
tiana» entre los fieles. Mas para conseguir un espíritu comuni- 
tario en ellos es imprescindible la comunidad pastoral de los sacer- 
dotes que trabajan juntos en la parroquia. 

Al llegar aquí le interrupí diciéndole: Está Vd. expresando el 
pensamiento y la práctica de San Agustín. Inmediatamente me con- 
testó con gracia no exenta de fina intención: «C'est vrai. Vous avez 
la Régle de Saint Augustin, mais c'est nous qui la pratiquons». ¡Dios 
quiera que el chiste del buen párroco francés no sea el reflejo de 
la realidad! 

Las relaciones entre la comunidad y el apostolado ofrecen muchas 
facetas interesantes. En primer lugar, cabe distinguir el apostolado 
en la comunidad y el apostolado de la comunidad. El primero es el 
producto espontáneo de la ejemplaridad de cada uno. Todos vivimos 
en la comunidad con la vida abierta, enteramente visible para los 
otros hermanos. Queramos o no, nuestra conducta forma parte de 
la vida de los otros, ayudándolos unas veces, estorbándolos otras. 
Desde el superior hasta el último hermano de obediencia ejercen así 
un apostolado, y de los más importantes y fecundos. Esto ya lo he- 
mos tratado en otro lugar. 


El apostolado de la comunidad es hacia fuera, en el mundo de 
los hombres que viven más allá de las fronteras del convento. Este 
apostolado es distinto en relación con la comunidad. Existen deter- 
minados trabajos, que, por su propia naturaleza se realizan «en co- 
munidad», es decir, en equipo. Así, por ejemplo, el apostolado de 
los colegios. Cada uno tiene asignada una misión, pero integrada en 
una labor de conjunto. Se puede distinguir el trabajo de cada uno, 
pero se hace fecundo, cuando se establece un «clima» que empapa el 
ambiente. Los fallos de la armonía son graves, porque constituyen 
como vías de agua en el armazón de una nave. Si los profesores 
no están de acuerdo con el superior o no colaboran con el trabajo 
de los inspectores; si los criterios para premios y castigos no se 
mantienen por todos; si por el afán de destacar lo personal, se per- 
judican los esfuerzos de otros; si no hay caridad suficiente para 


156 


LOS FINES DE LA COMUNIDAD AGUSTINIANA 


cubrir las deficiencias de los hermanos y acaso se procura, al con- 
trario, que se hagan más patentes, el apostolado de la comunidad 
entera se parcelará, reduciéndose tal vez a la nada, cuando no a 
producir escándalo. 


En la hora del trabajo apostólico es donde se hace patente el 
auténtico espíritu de comunidad. Cuando es necesario renunciar a 
ciertos puntos de vista, para conformarse con los de otros, cuando 
se requiere el olvido del propio yo, para que triunfe, por encima de 
todo, la armonía, aparece lo que de verdad existe en nosotros, como 
espíritu comunitario, como «amor a Dios, hasta el menosprecio de 
sí mismo». 


Necesariamente he de decir algo, que viene aquí muy a propó- 
sito. Entre las distinciones o matices que pueden establecerse en re- 
lación con el apostolado y la comunidad, también las hay falsas 
y defectuosas. Una de ellas es la que establece una diferencia, y a 
veces una discrepancia, entre el trabajo y el apostolado, en determi- 
nadas actividades. Muchas veces se oye condenar la conducta de 
ciertos religiosos que abandonan o hacen sin la debida atención el 
trabajo de enseñanza, por ejemplo, para dedicarse al «apostolado», 
entendiendo por tal la predicación, la dirección espiritual o el cultivo 
de estudios distintos de su misión en el colegio. Parece indicar se- 
mejante distinción que la enseñanza no es apostolado, o que no lo es 
tanto como las otras actividades, que parecen más directamente 
sacerdotales. 


En primer lugar existe aquí un error en lo que al fruto apos- 
tólico se refiere. Cada día se hace más patente la necesidad de la 
enseñanza y educación de la juventud, como el medio más seguro 
de mantener firmes los convencimientos religiosos en el mundo. 
Aquellos países, en los cuales se ha descuidado el trabajo de la 
enseñanza, han retrocedido en su firmeza cristiana y muchos se han 
perdido para Cristo, porque otras confesiones han sabido establecer 
escuelas y centros educativos, comiendo el terreno a los católicos. 
Por otra parte, en los países que están en pleno florecimiento y 
avance de la fe se da importancia primordial a la enseñanza. La 
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dirección de la juventudes la primera batalla que tratan de ganar 
siempre los enemigos de la Iglesia. 


Por encima de esta consideración existe un argumento supremo. 
Que siendo el apostolado negocio de Dios, su fecundidad está siempre 
en relación con su voluntad, es decir con la obediencia. En ninguna 
parte se hará más fruto que en el cumplimiento exacto y abnegado 
de aquello que se nos manda. Quienes lo abandonan o lo cumplen 
atropelladamente, para dedicarse a otras actividades escogidas por 
propia voluntad, toman el apostolado como diversión, lo cual es con- 
trario al genuino espíritu apostólico. Da pena escuchar a veces el 
tono con que se habla de la «dirección espiritual», como deseo de 
ejercicio apostólico.Se transparentan otras intenciones de vanidad y 
mundanismo, tan contrarias al amor de Dios, que pueden afirmarse 
que dichas actividades serán inútiles, cuando no perjudiciales. Y no 
digamos nada de la idea que tienen algunos de que el apostolado 
de la palabra es algo muy divertido, en lo que no se esconde otra 
cosa que el halago de los éxitos y un pasatiempo de turistas. El fruto 
de semejante apostolado, por supuesto que será totalmente nulo. 

Pero tampoco quisiera dejar como consecuencia de estas refle- 
xiones, una idea falsa también en el extremo contrario. Mejor dicho 
dos. La primera sería la condenación a ultranza de cualquier acti- 
vidad complementaria del trabajo escolar —me refiero de manera 
especial al trabajo en los colegios, por ser el que con más frecuencia 
y claridad establece la dualidad, aunque sirve el criterio para cual- 
quier otro caso—. Después de bien atendido el quehacer que la obe- 
diencia señala, puede quedar, y de hecho queda, tiempo para otras 
actividades (que en muchas ocasiones son también ordenadas por la 
obediencia) como la atención a capellanías, la confesión de comu- 
nidades religiosas, etc., etc. Todo ello es legítimo y son dignos de 
admiración quienes han sabido realizar obras meritísimas cultivando 
con sacrificios cotidianos distintas actividades. Tan verdad es esto 
que suele ir unido el éxito en las tareas complementarias con el 
trabajo más esmerado en las principales. Porque quienes lo hacen 
bien, són los hombres ejemplares, que saben poner todo su entusias- 
mo en cuanto hacen. 
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La segunda consecuencia es la idea de que no es digno de aten- 
ción, ni vale como trabajo de comunidad más que aquél que se 
desarrolla dentro de la propia casa. Parecen a primera vista menos 
comunitarios los quehaceres apostólicos, que han de realizarse nece- 
sariamente en actividades personales dispersas. Pero esto es falso. 
Los trabajos misioneros de predicación, por ejemplo, exigen la mo- 
vilidad y la dispersión de los que se ocupan de ellos. El «estar en 
casa» no es en sí mismo ninguna virtud, porque puede convertirse 
en disculpa para la pereza. 

Un agustino, si es fiel a su espíritu, llevará siempre consigo la 
comunidad, de la comunidad tomará sus fuerzas, en la comunidad 
templará su alma, de ella recibirá ciencia, virtud, formación y aliento, 
para volcarlo todo en cualquiera parte, ya sea trabajando en equipo 
dentro de la propia casa o aislado en trabajos más independientes. 
Lo importante no es permanecer físicamente cerca de los otros, sino 
formar unidad espiritual con ellos, con «una sola alma y un solo 
corazón en Dios». Se puede permanecer en la casa sin vivir comu- 
nitariamente, y se puede pasar años aislados en una misión, sin ha- 
ber perdido el espíritu de comunidad. Cuando San Agustín creó sus 
comunidades abiertas, apostólicas, «hacia afuera», comenzaron a dar 
frutos óptimos en la formación de personalidades, tan bien separadas, 
que se las arrebataban para que ocupasen sedes episcopales y puestos 
de trabajo. Cada uno de ellos creaba comunidades, porque llevaba 
consigo el espíritu de comunidad. En cada agustino debe vivir la 
comunidad entera, la Provincia, la Orden, la Iglesia. Allí donde 
trabaje, debe quedar una huella del sentido verdaderamente «cató- 
lico», que es expansión generosa del alma para que todos los hom- 
bres encuentren en él un testimonio de Cristo en la tierra. 
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TEXTOS AGUSTINIANOS 


EL ORDO AMORIS 


Es, pues, el amor la fuerza profunda y total que impele al hom- 
bre agustiniano desde sus más secretas raíces. En alas del amor 
alcanza el hombre cumbres divinas y por causa del amor se hunde 
en los más negros abismos. El amor está en la base de todos los 
vicios y es el condimento eficaz de todas las virtudes. Lo que de- 
termina su bondad o malicia es la guarda o distorsión del orden 
en los objetos del amor. La misma virtud no es otra cosa que el 
orden del amor. Las virtudes teologales y las cardinales están sa- 
turadas y definidas por el amor. Y el pecado y el vicio no consis- 
ten sino en la ruptura y perversión del ordo amoris. Ponga, en- 
tonces, el alma jerarquía en sus amores instalando como clave de 
todos ellos al principio y fuente de todo bien: Dios. 

Las palabras con que San Agustín expresa estas ideas son 
irremplazables. 


10. Definición: La virtud es el orden del amor. 


El Creador, si es verdadera- Creator autem si  veraciter 


mente amado, es decir si es ama- 
do El, no otra cosa en su lugar, 
no puede ser amado mal. Pues 
el Amor que hace se ame bien lo 
que debe amarse, debe ser amado 
también con orden, y así existirá 
en nosotros la virtud, que trae 
consigo el vivir bien. Por eso me 
parece que la definición más bre- 
ve y acertada de la virtud es és- 
ta: la virtud es el orden del amor. 
Por esto, la esposa de Cristo, la 
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ametur, hoc est, si ipse, non 
aliud pro illo quod non est ipse, 
ametur male amari non potest. 
Nam et amor ipse ordinate 
amandus est, quo bene amatur 
quod amandum est, ut sit in 
nobis virtus qua vivitur bene. 
Unde mihi videtur, quod defi- 
nitio brevis et vera  virtutis, 
Ordo est amoris: propter quod 
in sancto Cantico canticorum 
cantat sponsa Christi, civitas 


Ciudad de Dios, canta en el Can- 
tar de los Cantares: «Ordenad en 
mí la caridad». Perturbado pues el 
orden de esta caridad, es decir, 
de la dilección y del amor, los 
hijos de Dios se olvidaron de Dios 
y amaron a las hijas de los hom- 
bres. Estos dos nombres distin- 
guen suficientemente las dos 
ciudades. 


11. La guarda del Ordo amoris 


Asi como todos los seres crea- 
dos por Dios son buenos, desde 
la criatura racional hasta el cuer- 
po más ínfimo, así el alma racio- 
nal usa bien de todos ellos si 
guarda el orden y si, distinguien- 
do, eligiendo y estimando, so- 
mete los menores a los mayores, 
los corporales a los espiritua'es, 
los inferiores a los superiores, 
los temporales a los eternos. No 
sea que por negligencia hacia 
los superiores y afecto a los in- 
feriores (pues así es como ella 
se rebaja), se envilezca a sí mis- 
ma y a su cuerpo; mientras que, 
guardando el orden del amor, 
ella misma y su cuerpo se enno- 
blecerían. Pues que, siendo to- 
das las substancias naturalmen- 
te buenas, quien respeta el or- 
den de las mismas es premiado, 
y castigado quien lo quebranta. 
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Dei, Ordinate in me charita- 
tem. Huius igitur charitatis, hoc 
est, dilectionis et amoris ordi- 
ne perturbato, Deum filii Dei 
neglexerunt, et filias hominum 
dilexerunt. Quibus duobus no- 
minibus satis civitas utraque 
discernitur. (De Civ. Dei. 1.XV, 
E22): 


dignifica al alma. 


Sicut enim bona sunt omnia 
quae creavit Deus, ab ipsa ra- 
tionali creatura usque ad in- 
fimum corpus: ita bene agit 
in his anima rationalis, si or- 
dinem servet, et distinguendo, 
eligendo, pendendo subdat mi- 
nora majoribus, corporalia spi- 
ritualibus, inferiora superiori- 
bus temporalia sempiternis: ne 
superiorum neglectu et appe- 
titu inferiorum (quoniam hinc 
fit ipsa deterior) et se et cor- 
pus suum mittat in pejus, sed 
potius ordinata charitate se et 
corpus suum convertat in me- 
lius. Cum enim sint omnes subs- 
tantiae naturaliter bonae, or- 
do in eis laudatus honoratur, 
perversitas culpata damnatur, 
(Epist. 140, n. 4). 


12. El amor de sí y el del prójimo 
deben subordinarse al amor de Dios. 


Esta es la norma de caridad es- 
tablecida por Dios: «Amarás 


Haec enim regula  dilectio- 
nis divinitus constituta est: Di- 
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—dice— a tu prójimo como a tí 
mismo, y a Dios con todo tu co- 
razón, con toda tu alma y con 
toda tu mente» (Mat. XXII, 37- 
39); a fin de que entregues todos 
tus pensamientos, toda tu vida y 
todo tu entendimiento a Aquel de 
quien has recibido lo mismo que 
le entregas. Cuando dice: «con 
todo el corazón, con toda el al- 
ma, con toda la mente» no de- 
ja parte alguna de nuestra vida 
que pueda quedar libre o que se 
la permita amar y disfrutar de 
otra cosa distinta de El; por el 
contrario, todo cuanto se presen- 
te al alma como amable, ha de 
ser arrebatado hacia allí donde 
se dirige todo impetu de amor. 
Por tanto, quien ame ordenada- 
mente a su prójimo, ha de procu- 
rar con él que ame a Dios con 
todo el corazón, con toda el alma 
y con toda la mente. Amando de 
este modo al prójimo como a sí 
mismo, todo su amor y el del 
prójimo queda ordenado hacia 
el amor de Dios, el cual no tole- 
ra se desvíe ni un solo arroyuelo 
con el cual se vea disminuido s:1 
torrente. 


liges, inquit, proximum -sicut 
teipsum: Deum vero ex toto 
corde, et ex tota anima et ex 
tota mente (Matth. XXIl, 37-39); 
ut omnes cogitationes tuas et 
omnem vitam et omnem inte- 
llectum in illum conferas, a 
quo habes ea ipsa quae con- 
ters. Cum autem ait, toto cor- 
de, tota anima, tota mente, nu- 
llam vitae nostrae partem re- 
liquit, quae vacare debeat et 
quasi locum dare ut alia re 
velit frui; sed quidquid aliud 
diligendum venerit in animum, 
illuc rapiatur, quo totus dilec- 
tionis impetus currit. Quisquis 
ergo recte proximum  diligit, 
hoc cum eo debet agere, ut 
etiam ipse toto corde, tota ani- 
ma, tota mente diligat Deum. 
Sic enim eum diligens tanquam 
seipsum, totam dilectionen sui 
et illius refert in illam dilectio- 
nem Dei, quae nullum a se ri- 
vulum duci extra patitur, cujus 
derivatione minuatur. (De doct. 
Christ, <lb.. Li, Cap. AAA 
20. 


13. La vida santa se cifra en la caridad ordenada. 


Vive en justicia y santidad 
quien rectamente valoriza las 
cosas. Y hace tal quien tiene 
ordenado su amor, para que no 
ame lo que no ha de amarse, 
ni se abstenga de amar lo que 
debe amarse, ni ame más lo 
que ha de amarse menos, ni 
igual lo que ha de ser amado 
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lle autem juste et sancte vi- 
vit, qui rerum integer aestima- 
tor est: ipse est autem qui ordi- 
natam  dilectionem habet, ne 
aut diligat quod non est dili- 
gendum, aut non diligat quod 
est diligendum, aut amplius di- 
ligat quod minus est diligendum, 
aut aeque diligat quod vel minus 


más o menos, ni más o menos 
lo que se ha de ¡amar igual. 
Ningún pecador en cuanto pe- 
cador ha de ser amado; a todo 
hombre, en cuanto hombre, se le 
debe amar por Dios; y a Dios 
por si mismo. Y como Dios de- 
be ser amado más que cual- 
quier hombre, más debe uno 
amar a Dios que a sí mismo. 
Aún más, debemos amar al 
hombre más que a nuestro pro- 
pio cuerpo, porque todo se ha de 
amar por Dios y los hombres 
pueden gozar de Dios, cosa que 
no puede nuestro cuerpo, ya que 
el cuerpo recibe la vida del al- 
ma por la que gozamos de 
Dios. 
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vel amplius est diligendum, aut 
minus vel amplius quod aeque 
diligendum est. Omnis pecca- 
tor in quantum peccator est, non 
est diligendus; et omnis homo 
in quantum homo est, diligendus 
est propter Deum, Deus vero 
propter seipsum. Et si Deus om- 
ni homine amplius diligendus 
est, amplius quisque debet Deum 
diligere quam seipsum. Item am- 
plius alius homo diligendus est 
quam corpus nostrum: quia prop- 
ter Deum omnia ista diligenda 
sunt, et potest nobiscum alius 
homo Deo perfrui, quod non po- 
test corpus; quia corpus per ani- 
mam vivit qua fruimur Deo. (De 
doctrina christ., 1. 1, c. XXVII 
n. 28). 


14. El amor ordenado, fundamento 


de las virtudes teologales. 


Y vamos a tratar finalmente 
de la caridad, de la cual dijo el 
Apóstol que era mayor que estas 
dos, a saber, la fe y la esperan- 
za, y que, cuanto mayor, tanto 
mejor es aquél en quien se halla. 
Pues cuando se pregunta si al- 
gún hombre es bueno, no se in- 
quiere qué cree o qué espera, 
sino qué ama. Porque quien rec- 
tamente ama, sin duda alguna 
rectamente también cree y espe- 
ra; pero el que no ama, en vano 
cree, aunque sea verdad lo que 
cree; en vano espera, aunque 
sea cierto que lo que espera 
pertenece a la verdadera felici- 


lam porro charitas, quam 
duabus istis, id est, fide ac spe 
maiorem dixit Apostolus, quan- 
to in quocumque maior est, 
tanto melior est in quo est. 
Cum enim quaeritur, utrum quis- 
que sit homo bonus, non quae- 
ritur quid credat, aut speret, 
sed quid amet. Nam qui recte 
amat, procul dubio recte cre- 
dit et sperat: qui vero non 
amat, inaniter credit, etiamsi 
sint vera quae credit; inaniter 
sperat etiamsi ad veram felici- 
tatem doceantur pertinere quae 
sperat: nisi et hoc credat ac 
speret, quod sibi petenti dona- 
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dad, a no ser que crea y espere 
también que el amor le puede 
ser concedido por la plegaria. 


ri possit ut amet. (Ench. ad 
Laurent. c. CXVII, 31). 


15. El amor ordenado, raíz común 


de las virtudes cardinales. 


Verdad es que en esta vida la 
virtud no es otra cosa que amar 
aquello que se debe amar. Ele- 
girlo es prudencia; no separar- 
se de ello por ninguna molestia, 
es fortaleza; por ningún atracti- 
vo, es templanza; por ninguna 
clase de soberbia, justicia. ¿Y 
qué hemos de elegir para amar- 
lo sobre todo, sino lo que sea 
mejor que todo? Esto es Dios. Si 
en nuestro amor le anteponemos 
algo o le igualamos con ello, no 
sabemos «amarnos a nosotros 
mismos; porque tanto mejores 
seremos cuanto más nos acer- 
quemos a quien es mejor que 
todos. 


16. El amor ordenado satura y 


las virtudes cardinales. 


Si la virtud nos conduce a la 
vida feliz, ninguna otra cosa po- 
dré decir que sea la virtud, sino 
un perfecto amor de Dios. Su 
cuádruple división no expresa 
—a mi entender— más que cier- 
ta variedad de afecto del mismo 
«amor; y es por lo que no dudo 
en definir estas cuatro virtudes 
(que ojalá estuvieran en las 
mentes de todos tanto como en 
sus bocas) del siguiente modo: 
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Quamquam et in hac vita 
virtus non est, nisi diligere 
quod diligendum est: id eligere, 
prudentia est; nullis inde aver- 
ti molestiis, fortitudo est; nullis 
illecebris, temperantia est: nu- 
lla superbia, iustitia est. Quid 
autem eligamus quod praecipue 
diligamus, nisi quo nihil melius 
invenimus? Hoc Deus est, cui 
si diligendo aliquid vel prae- 
ponimus, vel aequamus, nos ip- 
sos diligere nescimus. Tanto 
enim nobis melius est, quanto 
magis in illum imus, quo nihil 
melius est. (Epist. 155, c. IV, 
13). 


define 


Quod si virtus ad beatam 
vitam nos ducit, nihil omnino 
esse virtutem affirmaverim, ni- 
si summum amorem Dei. Nam- 
que illud quod  quadripartita 
dicitur virtus, ex ipsius amoris 
vario quodam affectu, quantum 
intelligo, dicitur. Itaque ¡llas 
quatuor  virtutes, quarum uti- 
nam ita sit in mentibus vis, ut 
nomina in ore sunt omnium, sic 
etiam definire non dubitem, ut 


La templanza es el amor total- 
mente entregado al objeto ama- 
do; la fortaleza es el amor que 
todo lo tolera fácilmente por el 
objeto de su amor; La justicia 
es el amor que sólo sirve al 
amado, siendo por ello ordena- 
damente dominador; la pruden- 
cia es el amor que elige sagaz- 
mente entre lo que le estorba y 
lo que le ayuda para sus fines. 
Pero dijimos que este amor no 
es cualquiera, sino el amor de 
Dios, es decir, del sumo bien, 
la suma sabiduria, la suma paz. 
Por esta razón se puede defia'r 
también asi: la templanza es el 
amor que se conserva incorrup- 
to e íntegro para sólo Dios; la 
fortaleza es el amor que por 
Dios todo lo soporta fácilmente; 
la justicia es el amor que no 
sirve más que a Dios y que, 
por lo mismo, domina orde:a- 
damente sobre todo lo inferior 
al hombre; la prudencia es el 
amor que sabe discernir bien 
lo que es ayuda para ir a Dios 
de lo que puede ser abstáculo. 
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temperantia sit amor integru:nm 
se praebens ei quod amatu:: 
fortitudo, amor facile tolerans 
omnia propter quod amatur: jus- 
titia, amor soli amato serviens, 
et propterea recte dominams: 
prudentia, amor ea quibus adi- 
uvatur ab eis quibus impedi- 
tur, sagaciter seligens. Sed hun< 
amorem non cuiuslibet, sed Dei 
esse diximus, id est summi bo- 
ni, summae sapientiae, summae- 
que concordiae. Quare definire 
etiam sic licet, ut temperantiam 
dicamus esse, amorem Deo se- 
se integrum incorruptumque ser- 
vantem: fortitudinem, amorem 
omnia propter Deum facile períe- 
rentem: ¡ustitiam, amorem Deo 
tantum servientem, et ob hoc 
bene imperantem ceteris, quae 
homini subiecta sunt: pruden- 
tiam, amorem bene discernen- 
tem ea quibus adiuveretur in 
Deum, ab iis quibus impediri po- 
test. (De mor. Ecc. Cath. 1. I, c. 
XV, 25). 


17. El amor especifica las pasiones. 


En conclusión, el querer recto 
es el amor bueno, y el querer 
perverso el amor malo. Y así, el 
amor anhelante de poseer el ob- 
jeto amado es el deseo; la po- 
sesión y disfrute de ese objeto 
es la alegría; el huir lo que es 
adverso es el temor, y el sentir 
lo adverso, cuando se hace pre- 


Recta itaque voluntas est bo- 
nus amor, et voluntas perversa 
malus amor. Amor ergo inhians 
habere quod amatur, cupiditas 
est; id autem habens eoque 
fruens, laetitia est: fugiens quod 
ei adversatur, timor est: idque 
si acciderit sentiens, tristitia est. 
Proinde mala sunt ista, si ma- 
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sente, es la tristeza. Estas pasio- 
nes, pues, son malas, si es malo 
el amor, y buenas, si es bueno. 


18. El amor desordenado, 


causa de todos los vicios. 


Sé también que la mala volun- 
tad radica en hacer aquello que 
no se haría sin su querer, y que, 
por eso, la pena justa sigue no 
a los defectos necesarios, sino 
a los voluntarios. No es que 
este desfallecer se encamine a 
cosas malas, sino mal, o sea, no 
a naturalezas malas, sino desor- 
denadamente, porque se hace 
contra el orden de la naturale- 
za. Lo que es en sumo grado se 
pospone a lo que es menor. No 
es la avaricia vicio del oro, sino 
del hombre que ama al oro 
desordenadamente, abandonan- 
do por él la justicia, que debe 
ser incomparablemente preferi- 
da a ese metal; ni la lujuria es 
vicio de cuerpos bellos y suaves, 
sino del alma que ama perver- 
samente los placeres corporales, 
dando de mano a la templanza 
que nos coapta a cosas espiri- 
tualmente más bellas e incorrup- 
tiblemente más suaves; ni la 
jactancia es vicio de la alaban- 
za humana, sino del alma que 
ama desordenadamente ser ala- 
bada por los hombres, desdeñan- 
do el testimonio de la propia 
conciencia; ni la soberbia es vi- 
cio del que da el poder, o del 
poder mismo, sino del alma que 
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lus est amor; bona, si bonus. 


(De Civ. Dei, XIV, 7, 2). 


temque scio in quo sit mala 
voluntas, id in eo fieri, quod si 
nolet, non fieret: et ideo non ne- 
cessarios, sed voluntarios de-- 
fectus iusta poena consequitur. 
Deficitur enim non ad mala, 
sed male; id est, non ad ma- 
las naturas, sed ideo male, 
quia contra ordinem naturarum 
ab eo quod summe est ad id 
quod minus est. Neque enim 
auri vitium est avaritia, sed 
hominis perverse amantis au- 
rum, iustitia derelicta, quae in- 
comparabiliter auro debuit an- 
teponi. Nec luxuria est vitium 
pulchrorum suaviumque cCorpo- 
rum, sed animae perverse aman- 
tis corporeas voluptates, neglec- 
ta temperantia, qua rebus spiri- 
tualiter pulchrioribus, et inco- 
rruptibiliter suavioribus coapta- 
mur. Nec iactantia vitium est 
laudis humanae, sed animae 
perverse amantis laudari ab ho- 
minibus, spreto testimonio cons- 
cientiae. Nec superbia vitium est 


dantis potestatem, vel ¡ipsius 
etiam  potestatis, sed animae 
perverse  amantis potestatem 


suam, potentioris iustiore con- 
tempta. Ac per hoc qui perver- 
se amat cuius libet naturae bo- 
num, etiamsi adipiscatur, ipse 


ama desordenadamente su po- 
der, despreciando el poder más 
justo y poderoso. Por eso, quien 
ama desordenadamente el bien, 
de cualquier naturaleza que sea, 
aún consiguiéndolo, se torna 
malo en el bien, y miserable al 
privarse de lo mejor. 


TEXTOS Y GLOSAS 


fit in bono malus, et miser me- 
liore privatus. (De Civ. Dei, XII 


8). 
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APELACION A LA SANTIDAD 


«Omnes sancti, angeli; quia annuntiatores Dei» 
(S. Agustín: In Joan. tract. 1, 4) 


«¡Los Santos tienen la palabra!» Con esta frase de reclamo enca- 
bezaba G. Marcel hace años el prólogo a un libro de Madeleine Pe- 
guy (1). No me voy a ocupar de él ni del sentido que la frase tiene en 
aquel contexto; la traigo únicamente a colación como consigna que 
puede resumir una serie de latidos, alusiones y braceos que en el 
mundo actual pugnan por encontrar su contenido y expresión exacta. 
De los senos más profundos y temblorosos de la actualidad brota un 
quejido, un desgarrado y mudo grito de apelación: ¡Los Santos! 

En el exordio de los sermones al antiguo modo, solía hacerse ver 
cómo en la época obscura que precedía a la eclosión de un santo exis- 
tía un conjunto de necesidades, de urgencias sociales, morales o dog- 
máticas, de enfermedades del alma o de los cuerpos, de errores y de 
horrores, que reclamaban y pedian el Santo, y a los que el Santo ve- 
nía a responder, calmar o satisfacer. Hoy nos parecen ingenuas la 
mayor parte de esas correspondencias, carentes de ordinario de exac- 
titud histórica, ucrónicas o utópicas, y no podemos menos de sentir- 
las como meros recursos oratorios. Bajo ellas, sin embargo, se oculta- 
ba y vivía una esencial verdad: la de que Dios vigila alerta sobre el 
mundo y de que El lleva el timón del barco de los hombres, en este 
mar de dudas y zozobras que es la vida. 

Hoy la apelación no suele hacerse en los sermones. Tal vez los 
sacerdotes nos hemos hecho más «comprensivos» y sabiondos. O me- 
nos exigentes. O tal vez demasiado prudentes y comedidos para no 
alancear la palabra de Dios en su dimensión profética que es siempre 
la más profunda, conmovedora y aleccionadora. Salvemos siempre 
las honorables excepciones. Ello es que la apelación a la Santidad 
nos viene dada hoy —además, al menos— por otros estratos del que- 


(1) La parole est aux Saints, prefacio a «Les Condamnés», de Madeleine 
Peguy. Plon, 1946, Págs, 29-32, 
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hacer espiritual: humano más profundos, casi abismales, donde «la 
razón confunde la memoria»... Es como un grumo vital, turgente e 
indeferenciado a la vez, que ahora asoma a abrirse, buscando todavía 
su cauce y sus palabras. Sería sin duda interesante hacer ver sus brotes 
en las razones seminales de muchos campos, delimitándolos y desnu- 
dándolos de ese vaho tibio y brumoso que todavía oculta sus perfiles. 
Pero eso sería una labor ingente e inacabable. Tal vez donde más 
inmediatos aparezcan sea en la Filosofía y en el Arte, las formas 
espirituales donde más aguda y patente se acusa la complejidad y 
confusión humanas. Pero aún ahí no se podrían aventurar más tan- 
teos, balbuceos o presentimientos. Son, con todo, lo suficientemente 
amplios e irreducibles a otras categorías como para poder elevar so- 
bre ellos un proyecto de diagnóstico. 

La apelación a la Santidad se me antoja, por ello, en ese claroscuro, 
como una sintesis de los signos y exigencias que caracterizan a 
nuestra época, una de las cifras-piloto que nos podría orientar en 
el camino hacia la comprensión de su más honda e inconfesada sin- 
ceridad. A primera vista esta apelación se dirige directamente a lo 
religioso; pero de hecho se desvalora y se desestima todo lo religio- 
so que no esté transido y orlado por los inconfundibles e infalsifica- 
bles valores de lo santo (2). En otra ocasión próxima pienso poder 
hacer patente las pruebas inmediatas de esta afirmación. Hoy nos 
limitaremos a traer al habla algunas expresiones de la apelación 
misma. Adelantemos, únicamente, que la respuesta ideal a nuestro 
tiempo, en el terreno religioso, sólo puede venir de la santidad. Tal 
vez pudiera decirse lo mismo de todos los tiempos. Pero de hecho las 
necesidades se han hecho patentes y urgentes de distinto modo en 
otras épocas. Á veces se ha tratado de moral, a veces de exigencias 
doctrinales o dogmáticas para hacer frente a la corrupción de las 
costumbres o a desviaciones teóricas en el terreno de la especulación. 
Hoy se trata de actitudes y afirmaciones vitales, de verdadero com- 


(2) No es posible dar una bibliografía detallada, pues hubría que espi- 
garla en la más inverosímil literatura de novelas, guiones de cine, de teatro, 
filosofía, hagiografía, filosofía de la Religión y mística. A todos nos evocan 
algo de esta atmósfera los nombres bien dispares de Graham Green, Kafka, 
Malegue, Julien Green, Huxley, Simona Weil, Bernanos, —¡esos «santos» des- 
nudos e inermes, a veces de cristal, siempre problemátieos y perturbadores 
para los hombres, de Bernanos!—, Gertrude von le Fort, Bergson, Antoine 
Saint-Exupéry, Mauriac, van der Meersek, Caccioli, Claudel, Maritain, Marcel, 
etc.. etc. Sencillamente orientadores y conscientes de este hecho son los libri- 
tos de Blanchard: Saniteté Aujourd'hui, Desclée de Brouwer, París, 1959; 
Guardini: Der Heilige in unsere Welt, Wiirzburg, 1956; Daniélou: Sainieté et 
action temporelle, Desclée. París, 1955. Otras referencias bibliográficas se 
irán haciendo al tocar los temas concretos. 
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promiso existencial que implica y envuelve la integridad de nuestra 
persona. Y en nadie mejor que en el santo se presiente, admira o co- 
lumbra esta aceptación o entrega al verdadero compromiso que em- 
plaza y empeña toda nuestra vida. Una auténtica generación de san- 
tos sería la mejor respuesta al desaliento, al desencanto, a las crí- 
ticas y al escepticismo religioso de nuestro tiempo. 


Pero los santos no suelen venir por generaciones (3); son flores 
aisladas, solitarias, que exigen un extraño y singular cultivo. Nacen, 
como todos los hombres, en un lugar y tiempo determinados; pero Dios 
se reserva el cómo y los secretos de su florecimiento. Es con todo ver- 
dad que los santos, como los Mesías, tienen sus precursores, su voz 
que clama en el desierto, su vocación angustiada y cósmica que 
Dios nunca permite caer en el vacio. Porque nadie llama sin antes 
ser movido a la llamada; ni nadie busca sin una noción vaga y 
presentida de lo buscado. A veces los precursores terminan también 
en santos; les salva y santifica su propio testimonio, verdad de su 
voz, la luz auroral e incontaminada del Mesias que anuncian. Y el 
desierto se torna húmedo y reverdecido, como regado por un agua 
lustral. Felices, entonces, los que han vivido en el desierto... 


Siempre ha sido camino para curar las enfermedades el comen- 
zar por diagnosticarlas, por conocerlas en lo que tienen de sintomá- 
tico y revelador del interno desequilibrio de las funciones. A veces 
hay que comenzar por la etiología más humilde y lejana, a veces hay 
que remontarse a la herencia regresiva de varias generaciones. Es 
una bendición para el médico cuando todos los síntomas apuntan 
y coinciden en una misma dirección y sugieren un origen único de 
la dolencia. Porque entonces aparece claro el remedio y las posibi- 
lidades de su aplicación. En este sentido, la apelación a la santidad 
se nos aparece como el verdadero punto de referencia a que aluden 
y del que están necesitados los más urgentes males de nuestro 
tiempo. No apuntan a la enfermedad, a lo negativo, sino que la re- 
velan y apuntan a la vez, consciente o inconscientemente, al remedio. 
En nosotros debe estar entonces la decisión para hacer clara, o 
hacer que surja donde no exista, esa consciencia. Y la súplica para 


(3) No obstante se puede admitir que hay tiempos y tierras más propi- 
cios para la santidad, aunque ésta sea planta de todos los climas y tiempos, 
e incluso que puede haber una especie de divino contagio de la santidad. Re- 
cuérdese, por ejmplo, la relación de estos nombres: Santa Teresa de Jesús y 
San Juan de la Cruz, San Pedro de Alcántara y el Beato Avila, en España; 
San Vicente de Paúl, Santa Luisa de Marillac, Santa Francisca Fremiot de 
Chantal y la Beata María de la Encarnación, en Francia; los santos Bosco, 
Cafasso, Cottolengo y Savio, en Italia, etc. (Cfr. Año Cristiano, BAC, 1, XIV. 
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que sean eficaces y ciertamente precursoras las voces del desierto, 
árido y sitibundo, que ahora comienzan a sonar. 


I. EN EL NIHILISMO SE OYEN GRITOS 


La esfera más honda, donde la humanidad ha pretendido siem- 
pre encontrarse y clasificarse a sí misma, sin adherencias de previos 
supuestos, es la filosofía. En el itinerario de la filosofía occidental 
se han corrido avatares múltiples de fe y rebeldías, de optimismos 
y pesimismos, de adhesiones ingenuas y prerreflexivas y de deses- 
peraciones exacerbadas e inconsolables. Es ya sobradamente largo 
este itinerario y es además inútil el querer comenzar ab ovo. El 
hecho es que hemos llegado a la filosofía actual con un peso tal 
de escepticismos e inconsolaciones que muchas pobres almas dis- 
cursivas, en el fondo, se han declarado derrotadas e imposibles de 
sublevar. Otras por el contrario, clausuradas y acedas, de presunta 
altivez inútil, se han revelado contra toda iluminación que no pueda 
venir de sí misma, de su propio y sellado pozo interior. La palabra 
más socorrida por todas, aireada y saboreada hasta el empalago, 
es «el absurdo». La vida es absurda, el mundo es absurdo y la muerte 
absurdísima. Y con todo, ahi están la vida y el mundo y la muerte 
haciéndonos sus ademanes y su mueca. En vez de «absurdo», habría 
que hablar de desesperación. Pero ¿de qué sirve una desesperación 
que no puede ir más allá de la muerte, que no podrá nunca supe- 
rarla? La verdadera y suprema palabra no es tampoco la desespe- 
ración, sino la nada, la nada absoluta, la nada englutinadora, infi- 
nita e irremediable. 

Esto es el nihilismo que en no mejores tiempos había profetizado 
ya y proclamado Nietzsche como nuestro inmediato e inquebrantable 
porvenir. ¡Henos aquí! Pero de pronto, en el páramo de la desola- 
ción, como en el alma contradictoria del mismo Nietzsche, se oyen 
gritos. Y hay un boquear difuso, buscando alientos, como en la 
mística quejumbre de una agonía superada. Y se nos habla ya de 
esperanzas, y de alegría, de una tenue alegría que aún es posi- 
ble... (4). 


(4) Me gustaría seguir la sugerencia, ya que así ha salido la frase, al 
hermoso libro de J. M.2 Cabodevilla Aún es posible la alegría, Está escrito 
desde esta ladera en que la alegría es ya real, en la medida en que puede 
ser fruto de nuestra tierra, con la savia del cielo. Es un libro de invitacio- 
nes, de ingenuo rumor de alas, de un optimismo de pespunte que ha conocido 
el dolor, pero que sabe y palpa esa otra esfera en que piadosamente se 
transforma en olorosa incitación al gozo. Con resignada penetración poéti- 
ca alude el autor en la dedicatoria a que es un libro para el siglo XXI... 
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A la filosofía actual, más nueva, se le ha llamado existencialis- 
mo. La razón de este nombre consiste en que se ha ceñido rabiosa- 
mente a la existencia, al ser aquí y ahora, sin ligamentos ni impli- 
caciones de posibles esencias y transcendencias. En la metafísica 
de esta filosofía ya no se trata del ser, de las esencias, de las ver- 
dades inmutables y eternas, sino de ser, de nuestra situación, del 
intransferible y angustioso quehacer humano mediante el cual reali- 
zamos nuestra vida, nuestra historia, es decir, a nosotros mismos. 
En los campos fértiles de esta filosofía, en lo que no tiene de nihi- 
lismo, ya no se oyen gritos, pero sí una reclamación de tentáculos 
perdidos, de amarras rotas, sin las cuales se siente desamparada, 
sin suelo y sin raíces, con los pies o las bases al azar del viento. 
Y entonces tornan las viejas afirmaciones, aunque sin alharacas ni 
modos enfáticos y con una nueva savia de experiencia. La existen- 
cia no precede a la esencia. La existencia está ligada, implicada, 
comunicada y realizando la esencia. En ella hay un barrunto, una 
preroción, y una premoción, una circunvalación y circuminsesión, 
una suposición y una exigencia de la transcendencia. Y si ser sig- 
nifica hacerse, es que ha de significar darse, donarse, contestar a 
una llamada previa de la misma transcendencia con la entrega de 
sí mismo, responder a la propia vocación. 


Una larga serie de motivos lógicos, prelógicos y vitales, se mez- 
clan y entrecruzan en esta rescatada apelación de la filosofía actual. 
Un subsuelo removido en el que el descontento, la rebelión, la falta 
de aire puro, han hecho su mejor rendimiento. El hecho es que desde 
la filosofía existencial podian hoy aducirse y escucharse confesiones 
harto conmovedoras. El espiritu tenia que rebelarse contra la encerro- 
na, aunque no todos los espíritus hayan sido lo suficientemente ani- 
mosos y esforzados como para apelar y esgrimir el arma de la dis- 
conformidad y del descontento. Un último grito ahogado, pero cuyo 
gesto repercutirá en largo eco, se me antoja verlo simbolizado en el 
triste accidente de automóvil que segó la vida de Camus, una esen- 
cia española desdibujada y sofisticada por la cartesiana Europa, 
pendiente todavía de claridades y distinciones. 


Se ha hablado de la sinceridad de esta filosofía de la existencia, 
de su ademán resuelto por desprenderse de todas las presiones y 
conformismos. Es una fábula convincente y de no fácil destrucción. 
El hecho es que en corto plazo se ha producido una generación de 
conformistas y desalentados, como es una gran parte de la juventud 
que la ha gustado y digerido. Una juventud sin garra, sin entusias- 
mos y sin romanticismos, una juventud de viejos. Aparte del descoco 
y la desenvoltura de un ateísmo verbal, y de un refinado y espiritual 
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sadismo, no ha habido ciertamente sinceridad para las capas más 
profundas del alma humana, esa alma inquieta, angustiada e irre- 
denta que se pretendía describir. Hay una dimensión humana que se 
ha cuidado de ocultar siempre con gesticulaciones mórbidas de la 
pasión hecha mito, del regusto de la carne hecha náusea, de la bri- 
llantez de análisis hechos refinamiento puntilloso. También esto es 
una forma del cansancio. El conocimiento ha tenido que morder el 
descarnado freno de la dialéctica y atenerse a sus bridas. Y es esa 
dimensión precisamente la que ahora asoma y quiere gritar, como 
en los lejanos momentos de su primer encarcelamiento gritaba en 
Nietzsche. 
E «Todos los arroyos de mis lágrimas 

corren hoy hacia Ti. 

Y la llama de mi corazón 

se enciende para Ti. 

¡Oh!, torna a mí, mi Dios desconocido, 

dolor mío, suprema dicha mía». 

Con ello se sentiría a sí mismo bien definida y expresada. En el 
libro Die Werte des Heiligen (5), de donde tomo esos versos suplican- 
tes, se hace una evocación de otro grito permanente y eterno que 
tantos labios han pronunciado a través de los siglos, expresando con 
ellos la inconsolable nostalgia de Dios de toda alma humana. En 
ellos podia verse reflejada también la añoranza de Dios, la presen- 
cia de su ausencia, a que aqui venimos aludiendo: 

Como el ciervo desea la corriente de las aguas, 

así te desea mi alma a Ti, Dios mio. 

Mi alma tiene sed del Dios vivo y fuerte; 

¿Cuándo llegaré y apareceré ante su rostro? 

Las lágrimas son mi alimento día y noche, 

mientras se me dice a cada instante: ¿Dónde está tu Dios? 
(Salmo 41). 

Reproduzco, por fin, este trozo de Rilke, que por venir de él, y por 
la extraña y reconcentrada belleza que encierra, tiene toda la fuer- 
za de esta ansia esperanzada que es mudo anhelo y fatigosa espera 
de la eternidad: 

«Esto es la añoranza: morar en el afecto 
y no tener en el tiempo hogar alguno. 
Y esto son los deseos: diálogos callados 
de las horas diarias con la eternidad. 
Y esto es la vida: hasta que de un ayer 


(5) HESSEN, Johannes: Die Werte des Heiligen. Pustet. Regensburg, 
1938. Págs. 172-173, 
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surge la más solitaria de todas las horas 
que con sonrisa diversa de la de sus hermanas 
calla frente a lo eterno» (6). 

Desde aquí podemos ya sentir la maravillosa consonancia, por la 
qué cada alma es fiel siempre a sí misma, que tiene esta frase refle- 
xiva del joven Nietzsche, antes de que hubiera sido cegado por la 
filosofía de la prepotencia y del Superhombre: «La Naturaleza ne- 
cesita finalmente del Santo en quien el Yo se halla integralmente 
fundido y cuya doliente vida no es ya notada como individual, sino 
como un sentimiento de igualdad, de comunión y de unidad con todo 
lo que vive: del Santo en quien acontece esa maravilla de la trans- 
formación, sobre la cual no recae nunca la fascinación del cambio; 
esa última y más elevada evolución humana hacia la cual se lanza 
y esfuerza toda naturaleza para alcanzar la liberación de sí mis- 
ma» (7). 

Prescindamos de lo retorcido de la doctrina y aceptemos el senti- 
do como el ideal verdaderamente ilusionado o apetecible de lo santo. 


1. COMUNION Y MUNDO ROTO 


Aunque implícito y presente en las reflexiones que anteceden quie- 
ro traer expresamente aquí el testimonio de Gabriel Marcel que en 
esta línea y como representante de lo que, bien que mal, se ha llama- 
do «existencialismo cristiano», se me antoja de un valor único e in- 
igualable, como clara tónica de nuestro presente. No es este el lugar 
de detenernos en esbozar los fundamentos de su filosofía que hunde 
sus raíces en las. más amplias exigencias de la tradición filosófica 
moderna y en los afanes de superación de la misma por la actual. 
Baste decir, para orientarnos, que fue anunciador y previdente de la 
filosofía de la existencia, y que él mismo se encuadra en su mejor 
temática. No se tratará, por tanto, en ella, del ser teórico y abstracto, 
sino también de ser, de realizar la plenitud óntica de nuestra per- 
fección. La palabra esencial de este pensamiento es la «comunión», 
el ser-con. Ser significa compañía esencial, ontológica inserción con 
los otros y con la trascendencia. Y las categorías imprescindibles que 
nos viene a evocar su vocabulario son estas: intersubjetivas, miste- 
rio, compromiso, amor, entrega, disponibilidad, fidelidad, esperanza y 
exigencia de la trascendencia. Son todas respuestas a la «llamada 
dolorida», al quejido anheloso de este «mundo roto» en que vivimos 
y al que se trata de redimir y salvar. 


(6) Ibid. Pág. 173. 
(7) Werke (Klassiker Ausgabe), IL, pág. 228. 
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La apelación —aquí serena y reflexiva— podría sintetizarse en es- 
tos términos: desde el momento en que la metafísica no trata de ser, 
sino de hacernos ser, de cómo realizar nuestro ser, más allá de la 
pura existencia, en la intersubjectividad y en la religación con Dios, 
ningún valor puede ser de mejor estima, de quilates más altos, que el 
que se realiza en el Santo, al hacer de su vida un trasunto de la ca- 
ridad y cifrar su meta en la perfección de la comunión humana y de 
la entrega incondicionada a la trascendencia divina. En la vivencia 
de la Santidad, por la que se logra el nosotros del verdadero amor, y 
en la que la relación concreta con Dios y con el prójimo se hace sa- 
via de vida, como se significa maravillosamente en lo que la Teo- 
logía llama el «cuerpo mistico», se halla realizado el verdadero ideal 
de la metafísica de la intersubjectividad y de la comunión. El Santo, 
al ser uno de los miembros más privilegiados y pletóricos de ese «cuer- 
po», es la mejor respuesta a los anhelos y desiderata de esta filoso- 
fía. Una filosofía de la comunión y de la esperanza ro podría, en mo- 
mento alguno, tener mejor culminación, ni mejor corona, que la doc- 
trina dogmática, realizada en su plenitud, de la Comunión de los 
Santos. El Santo es el testimonio creador, la realidad y el paradigma 
del verdadero latido y exigencias del ser y de la añoranza esperan- 
zada de su plenitud. 

En una de sus mejores reflexiones filosóficas, en la obra tal vez 
mejor lograda por lo sintética y densa de toda su doctrina, después 
de analizar el misterio ontológico del ser-con y su condición concre- 
ta, entre otras, de la «disponibilidad», escribe Gabriel Marcel: 

«...El hecho de la santidad realizada en ciertos seres, está ahi 
para revelarnos que lo que llamamos el orden normal, no es, 
después de todo, desde un punto de vista superior, desde el pun- 
to de vista de un alma enraizada en el misterio ontológico, más 
que la subversión de un orden opuesto. A este respecto, la re- 
flexión sobre la santidad, con todos sus atributos concretos, me 
parece presentar un valor especulativo inmenso: no habría que 
empujarme mucho para hacerme decir que es la verdadera in- 
troducción a la ontología» (8). 

Desde otros muchos ángulos de la meditación marceliana podría 
llegarse a la misma conclusión. Desde las meditaciones sobre la téc- 
nica y los peligros de la tecnocracia, desde el análisis de la Decaden- 
cia de la Sabiduría, desde cualquier tema de la segunda parte de 
Le Mystere de l'Étre. Y sobre todo, aunque por razones muy diversas, 
desde su Teatro. El Teatro de G. Macel es la puesta al desnudo del 


(8) Position et aproches concrétes du Mystére ontológique. París, 1949. 
pág. 85 (1.2 edic., pág. 295). Cfr. £tre et avoir, 123, 126, 179, 
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«mundo quebrado», que «suena a chatarra», del mundo desenraizado, 
sin fe y sin esperanza, hecho a sí mismo esencial tragedia. De los 
insolubilia de este teatro brota implícita, pero irreprimible, la «llamada 
dolorida» al mundo de la comunión y del misterio, de la gracia y de 
la alegría, de la donación, de la verdadera entrega al ser: de la san- 
tidad. 


Con otro ademán bien diverso, pero abarcando los mismos extre- 
mos y afirmándolos en su totalidad, ya de una manera explicita y 
atormentada, con un postrer rumor de desaliento y evocación de am- 
paro, viene a sonarnos también aquí la voz de una mujer: Simona 
Weil. Tengo que hacer un vivo esfuerzo para no detenerme en algu- 
nas consideraciones sobre esta extraña alma, mezcla de raro y glo- 
rioso misticismo, de doliente y generosa entrega a la desgracia de 
la tierra, de hiíspido y fecundo martirio de reparaciones femeninas. 
Pero me limito decididamente a su testimonio de llamada, de irrepri- 
mible apelación, aunque pida licencia para transcribirlo integro, en 
una de sus mejores expresiones: 


«Vivimos en una época sin precedentes, y en la situación actual 
la universalidad, que antes podía estar implícita, debe estar 
ahora totalmente explicitada. Debe impregnar el lenguaje y to- 
da la manera de ser. 

Ahora no es nada ni siquiera ser un santo; es necesaria la 
santidad que el momento presente exige, una santidad nueva, 
y también sin precedentes. 

Maritain lo ha dicho, pero sólo ha enumerado los aspectos 
de la santidad antigua que hoy están, por un tiempo al menos, 
presctitos. No ha sentido hasta qué punto la santidad de hoy de- 
be encerrar en cambio una novedad milagrosa. 


Un tipo nuevo de santidad es un surgimiento, una invención. 
Guardando todas las proporciones, manteniendo a cada cosa en 
su nivel, es casi análogo a una revelación nueva del universo y 
del destino humano. Es desnudar una gran porción de verdad y 
belleza hasta entonces disimulada por una gruesa capa de polvo. 
Hace falta más genio del que necesitó Arquímides para inventar 
la mecánica y la física. Una santidad es una invención más pro- 
digiosa. 

Sólo una especie de perversidad puede obligar a los amigos de 
Dios a privarse del genio, puesto que para recibir la superabun- 
dancia del genio les basta pedirlo al Padre en nombre de Cristo. 

Es un pedido legítimo, hoy al menos, porque es necesario. 
Creo que en esa forma, o en otra equivalente, es el primer pedi- 
do que debe hacerse hoy, un pedido que hay que hacer todos los 
días, a toda hora, como un niño hambriento pide siempre pan. 
El mundo tiene necesidad de santos con genio como una ciudad 
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apestada necesita un médico. Cuando hay necesidad, hay obli- 
gación. 

No puedo hacer para mí ningún uso de estos pensamientos y 
todos los que los acompañan en mi espíritu. En primer lugar, la 
considerable imperfección, que tengo la cobardía de dejar sub- 
sistir en mí, me coloca a una distancia demasiado grande del 
punto en que son aplicables. Es imperdonable de mi parte. Una 
distancia tan grande, en el mejor de los casos, sólo puede fran- 
quearse con el tiempo. 

Pero aunque la hubiese franqueado soy un instrumento po- 
drido. Estoy demasiado agotada...» (9). 

Por muy leve que quisiéramos hacerlo, un comentario a estas 
palabras nos llevaría demasiado lejos. Porque no se trataría sola- 
mente de puntualizar algunos detalles, sino de hacernos cargo del 
ingente problema que plantea el hecho de pedir una santidad cuali- 
ficada, un tipo original y nuevo de santidad que responda a las 
condiciones y exigencias y necesidades de nuestro presente: el tema 
de la santidad, hoy. Quede, pues, como nueva incitación para la 
próxima oportunidad de que hablamos arriba. Tendremos entonces 
que ampilar los cuadros en vistas a un planteamiento de la cuestión 
sobre las formas históricas y psicológicas de la santidad, si es que 
llegamos a convencernos de que, por encima de las constantes, hay 
cualidades y diseños nuevos de perfección. Adelantemos, por otra 
parte, que no debemos forjarnos ni dibujar demasiados paradigmas 
o ideales modelos desde nuestra pobre encrucijada actual. Haremos 
constar la apelación. Pero el verdadero santo trae consigo siempre 
la suficiente novedad como para reabsorver en sí todas las que nos 
imaginábamos y darles un sentido, incluso, que no podíamos preveer. 

«Hay épocas en que la palabra y los escritos no logran ya hacer 
comprensible a todos la verdad necesaria. En ellas es preciso que las 
obras y los sufrimientos de los Santos creen un alfabeto nuevo parz 
desvelar nuevamente el misterio de la verdad. Nuestro presente es 
una de esas épocas» (10), Me agradaría que estas palabras resolu- 
tivas y siempre proféticas de Michael Baumgarte quedaran como 
resumen de todas las consideraciones que preceden, reduciéndolas a 
su más elemental significado de «apelación». 


P., RAMIRO FLOREZ, O.S.A. 


(9) WEIL, Simone: Espera de Dios, Buenos Aires, 1954, Págs, 58-59, 
(10) Citado por Walter NIGG en Grosse Heilige. Ziirich, 1946. Pág. 34. 
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ESPIRITUALIDAD DEL PADRE HONORATO 
DEL VAL, O. S. A. 


Entre las diversas manifestaciones de la espiritualidad del in- 
signe teólogo agustino Padre Honorato del Val, hay una que ha 
pasado desapercibida de sus biógrafos y admiradores, la cual in- 
tentamos poner de relieve en las siguientes lineas. 

Los que tuvieron la dicha de conocerle y tratarle y los que han 
escrito algo acerca de su vida o de sus obras nos hablan de su 
obediencia sin reservas cuando los superiores le encomendaron ta- 
reas poco afines a sus estudios y aficiones; destacan su humildad al 
renunciar a cargos honoríficos y al magisterio en entidades extra- 
ñas a la corporación, cosa que significaba el reconocimiento de su 
competencia científica; por último, ponen de relieve el recogimiento 
y asiduidad en los estudios, lo que hizo posible, junto con su ta- 
lento y buen bagaje de conocimientos adecuados, la composición 
de la obra que le había de reportar más fama y prestigio, tanto en 
vida como después de su muerte. 

Es difícil que el espiritu intensamente religioso de un «autor no 
trascienda a sus escritos; por eso, es posible entrever la espiritua- 
lidad del Padre Honorato, aunque no sea más que a través de mi- 
nimos detalles, en sus grandes obras, como la Sacra Theologia dog- 
matica y los estudios que publicó acerca de palpitantes problemas 
sobre el Pentateuco, de gran interés en la época en que vieron la 
luz pública (1). 

Su espiritualidad se hace más patente en sus reducidos ensayos 
poéticos, como El triunfo de la Religión, poema de treinta estrofas, 
la mayor parte silvas de variada factura, en el que el autor mani- 
fiesta su firme fe en los destinos de la Iglesia, y un inmenso gozo 


(1)Los citados estudios, con diferentes títulos, fueron publicados en los 
volúmenes XXIX-XXXVIIL, XLM-XLVI y XL-LII de «La Ciudad de Dios». Las 


páginas pueden encontrarse fácilmente consultando el índice de cada volumen. 
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al repasar los triunfos de la Cruz en el transcurso de los tiempos 
y los beneficios que ha reportado a la humanidad el Cristianis- 
mo (2). Más acusada aparece en los sonetos que le inspiró la 
meditación del drama del Calvario. La muerte de Jesús y la na- 
turaleza estremecida son motivo de reconocimiento a la divinidad 
y deben ser motivo de agradecimiento por el beneficio de la Re- 
dención. En el otro soneto condensa la amargura de la Madre de 
Jesús al pie de. la Cruz, no sólo por la muerte de su Hijo, sino tam- 
_ bién por los incalculables sufrimientos que la precedieron, con lo 
que la Virgen contribuyó asimismo al perdón del género humano, 
por medio del holocausto de su amor materno (3). 

La muestra de espiritualidad del Padre Honorato, a que nos refe- 
rimos en el título de estas páginas, la constituyen treinta y una bre- 
ves meditaciones acerca de la Eucaristía (4). Cada una lleva un epí- 
grafe distinto, según el tema de cada meditación; y, sin embargo, 
se pueden distinguir varios grupos por titulos y asuntos afines. Así 
vemos que nueve de dichas meditaciones llevan el titulo general de 
Adoremos a Jesús Sacramentado en espiritu de y el específico fe, 
sacrificio, obediencia, humildad, etc. En ellas el Padre Del Val, en 
forma clara y precisa, expone que se ejercita la fe de modo particu- 
lar en la adoración a Jesús Sacramentado, mysterium fidei por an- 
tonomasia; en las restantes explica cómo Jesús ejercitó en grado su- 
premo cada una de las referidas virtudes al quedarse entre los 
hombres en el Sacramento de la Eucaristía. En otras cinco medita- 
ciones explica la relación estrecha que existe entre la Eucaristía y 
varios sucesos de la pasión, muerte y resurrección del Señor, incluí- 
dos la institución de la última cena y el sermón que dirigió a sus 
Apóstoles inmediatamente después; en otras muestra cómo la Euca- 
ristía es fuente de luz, de gozo, de piedad; cómo es sacrificio de 
propiciación, misterio de omnipotencia, de sabiduría, sacramento de 
amor; en dos habla de la Eucaristía y el Corazón de Jesús; en otra 
de la institución de la festividad del Corpus, o fiesta de Dios, como 
la llaman —con gran propiedad— en muchas partes de España; 
cierran la serie dos meditaciones dedicadas a la credibilidad de la 
institución eucarística. 


(2) Fue publicada esta composición en la misma revista, 22 (1890), 
523-528. z 
(3) Fueron publicados en la misma revista, 21 (1890), 47-48, 

(4) Aparecieron en la revista «El Buen Consejo», 1.2 época, en les 26 
primeros números, vol, 1 (1903) y las 5 restantes en el vol. II deb mismo 
año, números 27, 29, 33, 35 y 40. Ocupan, por término medio, página y me- 
dia de la revista. Las primeras llevan a continuación la correspondiente in- 
tención eucarística, 
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Si no supiéramos que fue un consumado teólogo, cosa bien com- 
probada por los que han estudiado su Theologia, nos hubiera sor- 
prendido la profundidad y precisión con que trata de problemas 
complicados en torno a la Eucaristía; pero, lo que sí nos llama la 
atención es la claridad y sencillez con que habla de ellos, de tal 
forma que sus razonamientos son asequibles aun a las mentes menos 
cultivadas. Y es que, además de la claridad de las ideas, puso es- 
pecial empeño en no utilizar vocablos técnicos, y, por otra parte, 
símiles, comparaciones y ejemplos son perfectamente adecuados para 
hacer comprensible su doctrina, para lo cual tuvo muy presente el pú- 
blico más numeroso a que iban destinadas sus meditaciones, que 
eran los lectores de una revista popular. Pero el caso es que tam- 
bién satisfizo a la minoría culta y más exigente de aquella época, 
que las elogió sin reserva. 


Lo más interesante para nosotros es la profunda espiritualidad 
que respiran todas sus páginas; y no vale decir que es fingida, 
porque se transparenta con evidente sinceridad, siendo, por tanto, 
trasunto de la que llevaba en su interior. 


Ya es significativo el título que puso a sus primeras meditaciones, 
el cual es, por una parte, un rasgo de humildad del autor; ya que 
pudo darles otro más sonoro; por otra parte, manifiesta el fin prin- 
cipal que se propuso al escribirlas, que era, al mismo tiempo que 
instruir, persuadir y excitar al lector a rendir culto de adoración 
a Jesús Sacramentado. 


De la virtud de la humildad dice el Padre Honorato cosas suma- 
mente interesantes, que trataremos de resumir. Esta virtud no puede 
ser atributo de la divinidad, por opuesta a su majestad infinita; tam- 
poco es virtud natural del hombre, que fue incapaz de conocerla y 
menos de practicarla. Tuvo su origen primordial en la unión hipostá- 
tica de la naturaleza humana con la divinidad del Verbo. Este gran- 
dioso misterio da motivo para pensar que uno de los fines que mo- 
vieron al Hijo de Dios para hacersa hombre fue para apropiarse la 
hermosisima virtud de la humildad, a través del más profundo 
anonadamiento. Si se mira al misterio de la Eucaristía, se com- 
prenderá que aquella humillación quedó superada al acercarse a * 
la nada la grandeza infinita de Dios. Aquí, no sólo oculta su divi- 
nidad, sino también su humanidad. El aprecio en que tenía esta vir- 
tud el Padre Honorato resalta también en otras meditaciones, en 
las que vuelve a proclamar sus excelencias. 


Quisiéramos reproducir aquí el convencimiento y fervor con que 
habla de la devoción a Jesús Sacramentado, pero como esto no es 
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posible, trasladaremos algunos de sus pensamientos. Primeramente 
exalta sus excelencias: 

«Ella es la reina de todas las devociones cristianas, no 
solamente porque en el augusto Sacramento reside Aquel que 
es Rey de todos los santos y el Dueño de todos los tesoros de 
la Gracia, sino porque, además de esto, produce con más 
eficacia los efectos propios de la devoción». 

De sus maravillosos efectos dice lo siguiente: 

«Hay en Jesús Sacramentado tal conjunto de majestad y 
dulzura, de grandeza y sencillez, que no puede menos de arre- 
batar los corazones y llenarlos de deleitosos encantos». 

Y un poco más adelante añade: 

«El que llega a percibir algún destello de esa fisonomía 
divina, queda inflamado con aquel fuego purificador que Jesús 
vino a arrojar a la tierra, y que sin duda ha logrado ya in- 
cendiarla con las dulces irradiaciones del foco eucarístico». 

Terminamos estas pocas líneas declarando que la precisión y 
claridad de los conceptos, junto con un fervor y espiritu de piedad 
salidos de lo más hondo de su corazón, aparecen en todas las me- 
ditaciones, aunque no alcanzan en todas el mismo grado. 

Nada indica el Padre Del Val acerca del motivo o propósito que 
estimuló su composición, pero nos parece que tuvo en su mente los 
devotos de la Eucaristía, particularmente a los que en su visita 
diaria no les apremian urgentes ocupaciones, y sobre todo, los 
miembros de las Adoraciones nocturna y diurna, a los cuales pue- 
den servir de gran utilidad en los correspondientes turnos de vela 
y adoración a Jesús Sacramentado. 


P. FERNANDO RUBIO, O.S.A. 
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Notas para una espiritualidad de Fr. Luis de León 


Fray Luis de León piensa, siente y aspira en medio de la natu- 
raleza. La naturaleza es para él un espectáculo maravilloso del que 
no se puede perder ni uno solo de sus accidentes o matices. Sus 
sentidos están continuamente frescos para captar y ofrecer a la mente 
toda la riqueza perceptible que cada uno de los seres guarda dentro 
de sí mismo. Todos y cada uno de sus escritos se hallan repletos de 
una asombrosa riqueza de observaciones, la mayor parte de las 
veces, de las más puras y delicadas sugerencias. 

Mas si la naturaleza con toda su infinita gama de detalles está 
presente al espíritu de Fray Luis, éste no se entrega total e íntegra- 
mente a ella vaciándose en cada uno de sus elementos. Las cosas, 
los objetos actúan, sí, plenamente sobre cada uno de sus sentidos, 
pero sin lograr arrastrarle, sin lograr llevárselo tras de sí mis- 
mas (1). Fray Luis se sitúa frente a la naturaleza manteniéndose 
siempre a sí mismo como centro, no como una de tantas partes: no 
son precisamente las cosas las que obran sobre él sino que es más 
bien él quien ejerce sobre cada una de ellas la aprehensión espiritual. 
Las observaciones y atisbos que nos entrega a lo largo de sus obras, 
no las ofrece para que se agoten y consuman regalándonos su pro- 
pia belleza, sino por ser transparentes revelaciones de una llamada 
divina que su alma canta en lo más íntimo de cada ser. 

Es cierto que a Fray Luis se le acostumbra a conocer general- 
mente como el cantor de la naturaleza, de las vivezas de la crea- 
ción; más aún, se le ha juzgado como un idólatra de las bellezas 
externas de la campiña. Mas, pentrando en la integridad de su pen- 
samiento, podremos observar que su alma extrae un contenido aún 
más profundo del hondón de cada uno de estos seres. Contempla, 
sí, con mirada pura los esplendores de la creación, pero ante todo 


(1) Nombres de Cristo. Introducción al Libro I, pág. 393. (Obras Comple- 
tas Castellanas, Edic, P. Félix García. B.A.C. Madrid 1951). 
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es para ver en ella la imagen de las realidades eternas, el símbolo 
de una belleza infinitamente superior (2). Todas estas cosas her- 
mosas que nos rodean poseen aún otro ser distinto de éste que es- 
pontáneamente muestran a nuestra mirada: un oculto y verdadero 
ser cuya contemplación nos eleva y asemeja más y más a Dios (3), 
y cuya verdadera realidad radica en su propia semejanza con Dios (4). 
Y es a través de esta verdadera naturaleza de las criaturas como 
Dios nos llama a los hombres hacia sí (5), ya que todas las criatu- 
ras portan en su interior un mensaje divino (6). 

A lo largo de sus meditaciones sobre la naturaleza, lejos de ab- 
sorberse integra y totalmente en la inmanencia de las cosas, no cesa 
de suspirar con nostalgia por las felicidades del cielo. El espec- 
táculo de este mundo exterior y derramado le incita siempre a 
remontarse hasta aquella Fuente Increada de donde manan todos 
los seres, llorando, a la vez, el oscuro pecado por ser precisamente 
él quien, durante el curso de esta vida mortal, nos separa de la 
Suprema Belleza. Más aún, no se le presenta la naturaleza en sí 
misma como agradable jardín, lleno de poz y de suavidad, sino 
como oscura y fria cárcel donde la humanidad se siente continua- 
mente torturada (7). 

Ahora bien, este ser de las criaturas, símbolo e imagen de Dios, 
es tanto más perfecto cuanto más en concierto y unidad esté con 


(2) Id. Brazo de Dios, pág. 521. 

(3) Td. Pimpollo, pág. 413; Brazo de Dios, págs. 529-530; De los nom- 
bres en general, pág. 397, 

(4). «Porque en esto se avecina a Dios, que en sí lo contiene todo. Y 
cuanto más en esto creciere, tanto se allegará más a El, haciéndosele seme- 
jante. La cual semejanza es, si conviene decirlo así, el pío general de todas 
las cosas, y el fin y como el blanco a donde envían sus deseos las criaturas». 
Nombres de Cristo. De los nombres en general, pág. 396. 

(5) «Porque si lo consideramos como debemos, nos llama a Sí con 
cuanto en nosotros hace, y por fuera nos representa. Por el orden que en- las 
criaturas puso nos llama; por la hermosura de ellas y por sus virtudes hechas 
para nuestro provecho; por el sucederse las noches y días; por las tinieblas 
y la luz; por los buenos y malos tiempos; por la salud, por la enfermedad, por 
las menguas o las dotes del cuerpo; por la alegría interior, por la abundancia 
de regalo, por las sequedades y males; por todo nos dice que miremos a El, 
que conozcamos su poderosa mano, que sigamos sus leyes y nos dejemos llevar 
de su gobierno sabio y santísimo». Exposición al Libro de Job. XXXVI, 12, 
pág. 1207. 

(6) Cfr. Opera. IL, pág. 70; Id. pág. 194, 421; VI pág. 111, etc. (Edic. 
Fray Marcelino Gutiérrez, 7 vols, Salmanticae, 1891-95). 

(7) «Y por esta razón, los deleites que nos dan estos bienes son deleites 
menguados y no puros; lo uno, porque se fundan en mengua y en necesidad 
y tristeza; y lo otro, porque no duran más de lo que ella dura, por donde 
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los otros seres (8). Por esto es precisamente, por lo que a Fray Luis 
—alma extremadamente sensible— le impresionan tan hondamente 
la movilidad y multiplicidad de los seres en la medida en que los 
unos se afirman violentamente contra los otros en un exclusivismo 
cerrado. Para él el mayor mal que podría amenazar a la entraña 
misma del universo sería el que las criaturas llegasen a ser radi- 
calmente extrañas las unas a las otras; que cerradas en su pro- 
pio individualismo, rechazasen su integración en una fraternal uni- 
dad. De aquí que su alma esté continuamente ansiosa de unificación 
y de síntesis y llame con voces de gemido al Pastor divino para que 
constituya ese «hato amado» en el cual se han de integrar plena: 
mente todos y cada uno de los diversos seres (9). El orden, el con- 
cierto, la paz son la perfección de todo ser, el símbolo de la virtud 
y la felicidad (10). Su ideal, el centro de todo su pensar, consiste en 
relacionar absolutamente a todos los seres en armonioso y unificado 
concierto. 

Esta posición de Fray Luis ante los valores de la naturaleza se 
refleja y transparenta con suma diafanidad a lo largo de todas 
sus obras; sin embargo, es a través de sus obras castellanas donde 
con más fuerza se exhalan los afectos y sentimientos con los que 
la naturaleza atenaza su corazón. Y esta actitud suya es predomi- 


siempre la traen junto a sí, y como mezclada consigo». Los Nombres de 
Cristo, Esposo, pág. 635. 

«Y no tiene cimiento de ser macizo y suyo ninguna de las cosas criadas 
—añadió luego Marcelo—; luego todas ellas, cuanto de sí es, amenazan caída, 
y, por decir lo que es, caminan cuanto es de suyo al menoscabo y al empeora- 
miento; y como tuvieron principio de nada, vuélvense cuanto es de su parte, 
a su principio y descubren la mala lista de su linaje, umas deshaciéndose del 
todo y otras empeorándose siempre». Zd. Jesús. pág. 761. 

(8) «Consiste, pues, la perfección de las cosas en que cada uno de noso- 
tros sea un mundo perfecto, para que por esta manera, estando yo en mí 
y yo en todos los otros, y teniendo yo su ser de todos ellos, y todos y cada uno 
de ellos el ser mío, se abrace y eslabone toda esta máquina del universo, y se 
reduzca a la unidad la muchedumbre de sus diferencias; y quedando no mezcla- 
das, se mezclen; y permanecinedo muchas, no lo sean; y para que, extendién- 
dose y como desplegándose delante de los ojos la variedad y diversidad, ven- 
za y reine y ponga su silla la unidad sobre todo. Lo cual es avecinarse la 
criatura a Dios, de quien ama, que en tres personas es una esencia, y en intini- 
to número de excelencias no comprensibles, una sola perfecta y sencilla excelen- 
cia». Nombres de Cristo. De los nombres en general, págs. 396-397. 

(9) Id. Pimpollo, pág. 415; Jesús, pág. 762. 

(10) Es sin duda, el bien de todas las cosas universalmente la paz, y 
así, dondequiera que la ven, la aman. Y no sólo de ella, mas la vista de su 
imagen de ella las enamora y las enciende en codicia de asemejársele, porque 
todo se inclina fácil y dulcemente a su bien. Y aún si confesamos, como es 
justo confesar, la verdad, no solamente la paz es amada generalmente de 
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nante de deseo de adquirir la naturaleza y de gozo de poseerla, pero 
gozo y deseo cargados con los más valiosos y ricos matices de su 
alma. 

El campo es para Fray Luis, en primer término «escuela de ino- 
cencia y de verdad» (11). A todos aquellos que lo contemplan y sobre 
todo viven en él, les infunde un amor «puro y ordenado a buen 
fin» (12). «Más aún, la vida del campo es uno de los medios más 
eficaces y apropiados para adquirir la suprema felicidad del cielo» (13). 

El tema del firmamento cubierto de estrellas, la noche sosegada, 
es sin duda el tema más amorosamente desarrollado por Fray Luis. 
Con la misma identidad de expresión lo va repitiendo una y otra 
vez en cada uno de sus escritos para culminar, por fin, en aquella 
su inmortal oda a la «Noche serena». El alma de Fray Luis es extraor- 
dinariamente sensible al lenguaje de las estrellas, al sentido de la 
noche: esto es lo que nos hace comprensible aquella su precisión 
y delicadeza en detallar uno a uno los afectos que su contemplación 
derrama en el alma (14). La noche infunde en el corazón armoniosa 
calma y sosegado concierto que le inclina hacia la inmortal armo- 
nía (15). Es, en fin, un medio, y quizás el más eficaz y favorable, 
para purificar nuestras pasiones e incitarnos al desprendimiento de 
las cosas sensibles, orientando toda nuestra existencia hacia las 
realidades espirituales, hacia Dios (16). 

La verdad, el orden, la paz son los valores que persigue su alma 
con auténtica viveza e intensidad a través de cada uno de los seres 
de la naturaleza. El retiro y la soledad de la naturaleza serán para 
todo hombre vida de libertad y de quietud, libertad y quietud ne- 
cesarias siempre para lograr la suprema perfección de nosotros mis- 
mos... Esto es lo que nos va reflejando Fray Luis en cada uno de 
los epítetos —símbolos fieles de sus más íntimos deseos— con los 
que va determinando uno a uno los. más diversos seres. 

En conclusión podremos afirmar que Fray Luis ama la naturaleza 
y la ama fundamentalmente como espectador. Su mirada está siem- 


todos, mas solamente ella es amada y seguida y procurada por todos, Porque 
cuanto se obra en esta vida por los que vivimos en ella, y cuanto se desea 
y afana, es por conseguir este bien de la paz; y éste es el blanco adonde en- 
derezan su intento, y el bien a que aspiran todas las cosas». ld. Príncipe de 
la paz, pág. 586. 

(11) La perfecta casada, cap. IL pág. 253. 

(12) Los Nombres de Cristo. Pastor, pág. 446. 

(13) 1d. Pastor, pág. 448. 

(14) Id, Príncipe de la paz, pág. 586 

(15) Exposición al Libro de Job, XXXVIIL 37, pág. 1244. 

(16) ld. XXXV, 10, pág. 1197-98. 
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pre vigilante a todo el latir de la. naturaleza: sus formas, sus movi- 
mientos, sus ruidos son objetos apreciados por-su fina y delicada 
sensibilidad, pero objetos captados no bajo cualesquiera de sus 
detalles, sino, ante todo, repletos de energía y vitalidad, de un dina- 
mismo interno que los arrastra hacia el Supremo Creador. 

Concertando en lo más íntimo de su generosa mentalidad todos 
los ricos hallazgos que de la naturaleza hizo el Renacimiento —y 
recordemos que Fray Luis es síntesis perfecta del Renacimiento (17)— 
lo mismo que la concepción agustiniana del universo, es como la 
naturaleza adquiere su pleno valor dentro del pensamiento de Fray 
Luis: Dios camina paso a paso «tras las ramas de los árboles», «el 
suave piar de las aves», «el colorear de las nubes»... y nos llama 
hacia sí. Si el hombre con angustia en el alma desea encontrarse 
con Dios, la naturaleza es su mejor camino ya que la naturaleza 
de Fray Luis es una «naturaleza trascendida, teológica (18). 


P. JAIME GARCIA, O.S.A. 


(17) P, FÉLix García. Introducción general a las Obras Completas Cas- 
tellanas de Fray Luis de León, pág. 1 y ss. (Edic. B.A.C. 1951). 

(18) P. FÉLix García, Introducción a los Nombres de Cristo, págs. 366 
y siguientes, 
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UN LIBRO QUE ES NECESARIO MEDITAR () 


Este reciente libro es sin duda un tratado magistral. Durante 
mucho tiempo habrá de servirnos de base para hablar acerca del 
monacato agustiniano. El P. Manrique ha tenido acierto para su- 
perar realmente todos los estudios que hasta hoy se habían publica- 
do y es muy difícil que alguien ose presentarnos otro superior, 
tanto por la extensión del contenido como por la profundidad de 
cada apartado. Este es el libro que todos nuestros religiosos, biso- 
ños y veteranos, deben tener entre las manos para beber en las 
fuentes más puras la auténtica tradición agustiniana sobre el mo- 
nacato y conocer las vicisitudes que caracterizaron los primeros 
pasos de aquella institución ejemplar. Historia y doctrina se hallan 
bien hermanadas y constituyen, por así decirlo, el carácter funda- 
cional de la institución. Todo carácter se forma de ese modo. Era 
necesario leer un libro semejante para darse cuenta cabal del pro- 
blema monástico agustiniano y de tantas inconveniencias como se 
han escrito sobre tema tan asendereado. 

Al apartado doctrinal dedica el P. Manrique toda la sexta parte 
de su gran libro, que por eso mismo es intitulada «Doctrina de San 
Agustín sobre la vida monástica». Los puntos tocados y los textos 
aducidos para cada punto se presentan en la mejor forma posible 
y nos da todo lo sustancial. Nada de lo que recoge el P. Manrique 
se puede recusar. Podría aumentarse la colección de textos, pero 
esto tiene ya escasa importancia, una vez bien puestas a plomo las 
bases. Lo cual no significa que el campo de la investigación, de la 
meditación y de la hermenéutica haya sido tan minuciosamente ex- 
plorado que no quede margen para nuevas apreciaciones y aun 
quizá sorpresas, puesto que la vida monástica en su conjunto tiene 
que ser comprendida, no desde dentro, sino desde fuera de ella. La 
espiritualidad agustiniana general ha de dar el valor y el sentido, la 
clave, de toda exégesis de los textos. 


(*) MANRIQUE, O.S.A., P. ANDRÉS: La vida monástica en San Águs- 
tin (Enchiridion histórico-doctrinal y Regla. 548 págs. 23x 15 cms. El Escorial- 
Salamanca, 1959, 
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En lo que el P. Manrique no toca cabe lo que podríamos llamar 
el estudio de la fundamentación. ¿Cuál es el principio y fundamento 
de la vida monástica? Es un tema de discusión interminable. Todos 
tienen y citan textos y más textos a su favor; por donde se ve 
que por el camino de las citas nunca nos pondremos de acuerdo. 
Más fácil será llegar a una demostración, examinando en conjunto la 
estructura de la espiritualidad agustiniana. El P. Manrique comien- 
za su tratado doctrinal por la vocación religiosa y luego continúa 
con la vida común y la caridad. ¿Es eso tomar partido a favor o en 
contra de otras opiniones? No lo sabemos. ¿Significa tan sólo que, 
de todos modos, la vida religiosa comienza cronológicamente por 
la vocación y ha de estructurarse en la vida común por medio de la 
caridad? ¿Hemos de estimar que el principio y fundamento de la 
vida monástica es la vida común? ¿O será acaso la misma caridad? 


No hay un principio y fundamento para la espiritualidad monás- 
tica y otro para la seglar, sino que el principio y fundamento es 
único para todo linaje de espiritualidad: la interioridad agustiniana. 
Es el' principio y fundamento. Por él hay que empezar y continuar y 
concluir, porque es el problema primero e invade todos los demás, 
y siendo el principio y fundamento es asimismo el fin, la corona y 
resplandor de los otros. 


Ya hemos topado de nuevo con la filosofía, reprochará alguno. 
Y bien, ¿cuánto tiempo tardaremos en convencernos de que sin esa 
filosofía no se puede edificar? Tal filosofía no es tarea para unos 
entes hieráticos y silenciosos, como los buhos, sino la tarea esen- 
cial. ¿Para qué nos vamos a lamentar de la inundación del vulgum 
pecus, que no llena tan sólo las calzadas y las pistas? ¡Desgraciados 
los pueblos y las instituciones que no sientan la necesidad e impor- 
tancia de la llamada filosófica, de la llamada adentro! Porque el 
pasar al interior de los asuntos y de sí mismos no es sólo filosofia, 
sino que es al mismo tiempo espiritualidad y aun personalidad. Es 
fácil desmostrarlo y es fácil comprobarlo. 


Se dirá que todo eso está muy bien, pero que en definitiva pertene- 
ce al reino vago del espiritu y no a la técnica ascética de la vida mo- 
nástica. Hemos de cuidar de que esta vida monástica no se convier- 
ta en una profesión técnica, con su moral aparte, como la tenían 
los «teurgos» platónicos, o los perfectos maniqueos. El espíritu, so- 
_lemos decir, es un aura vaga. Pero manifiestamente nos engañamos. 
El espíritu es el alma de todo. Sin llegar a los extremos del Weltgeist 
hegeliano, es siempre el espiritu el que lo determina todo, el prin- 
cipio vital y formativo por excelencia. Ese espíritu de la interiori- 
dad agustiniana es la dialéctica de la vida religiosa, dentro o fue- 
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ra del claustro. Así como no se puede hacer filosofía constructiva 
y edificante sin la dialéctica, sin el sentido y el gusto de la dialéc- 
tica, así tampoco puede el religioso levantar una vida edificante de 
verdad, si no se siente animado, impelido y aun arrebatado por la 
tromba del espíritu que va hacia adentro y lleva a los abismos de 
la espiritualidad. Sin ese espíritu todo se nos convierte en estoicis- 
mo eudemonista, en practicismo heroicista, que a veces no es muy 
edificante, sino destructivo. 


Si alguien no quisiera someterse a esa dialéctica, o pidiera algo- 
más concreto, que defina de un modo más visible el pensamiento 
agustiniano sobre la espiritualidad monástica, podríamos aducir el 
principio de unidad, como equivalente al principio y fundamento de 
la interioridad. ¿Fácil, verdad? Y hasta se presta a lindos donaires. 
¿Porque, acaso un monje no es uno? Y menos mal si alguno no sale 
repitiendo el omne ens est unum. En todo caso, argúiría alguien, en 
la Regla se insiste sobre la unanimidad y la concordia, y esto es la 
vida común. Pero ésa es sólo la mitad de la verdad. Todos los mon- 
jes han de ser uno, pero antes cada monje ha de ser uno. El pro- 
blema de la unificación personal en el bien, problema previo y gra- 
ve, antecede al problema social o comunitario. Se recordará segu- 
ramente aquel pasaje que San Agustín presenta, al final del libro 
De Ordine, exigiéndonos un minimum para filosofar. Ese minimum 
es doble: dialéctica y principio de la unidad. Ese minimum se exi- 
ge, naturalmente, para la obra espiritual, que no puede sustraerse 
a su correspondiente metafísica. 


Todo esto significa que hemos de comenzar por los fines, por las 
intenciones. Significa que no debemos comenzar por los medios o 
por el medio. Y en realidad, lo que suele catalogarse como «medios 
de perfección» es algo consecutivo y posterior, no es constitutivo y 
esencial. Es cierto que siempre se advierte que tenemos que unir- 
nos con Dios y con el prójimo. Se advierte de pasada, sin hacer 
gran hincapié en ello, y luego se deja como asunto vago del- espí- 
ritu. Y lo que y«a* no se dice tanto es que tenemos que unirnos tam- 
bién con nosotros mismos. Y mucho menos se explica que la unión 
con Dios y con el prójimo se realiza por esa unión que tenemos que 
realizar con nosotros mismos. Los medios de perfección, al fin, son 
medios. Un medio es la vocación religiosa. Podríamos alcanzar la 
perfección también fuera del claustro y esa vocación es nece- 
saria tan sólo en el supuesto de la vida claustral y en unas con- 
diciones que los autores discuten sin fin. En realidad el individuo po- 
dría unificarse en el siglo mismo y con la Iglesia, con Dios y con el 
prójimo. Un medio es la vida común, la unanimidad y la concordia. 
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Pero todos sabemos que quizá la concordia no existe y no obstante 
queda la obligación de unificarse. Dios no pide imposibles y bien 
sabido es que la unanimidad y la concordia no están al alcance de 
individuos determinados. El monje puede ser perfecto, aunque no 
haya concordia en su comunidad. Un medio es también la caridad, 
si bien es el medio propio y directo de la unificación, ya que por sí 
misma se ordena a unirnos con Dios, con nosotros mismos y con el 
prójimo. Un medio son los votos, aunque su función negativa sea 
tan importante, en cuanto que suprime de raíz la mayor parte de los 
obstáculos que impiden la unión con Dios, con nosotros mismos y 
con el prójimo. 

Ahora que, al parecer, se trata de reformar y poner al día nues- 
tras S. Constituciones, y se desea penetrarlas del espíritu genuina- 
mente agustiniano, estaría muy bien que tales puntos de vista fue- 
ran tenidos en cuenta y, a ser posible, incorporados en nuestra 
misma legislación agustiniana. 


P. LOPE CILLERUELO, O.S.A. 
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Revista Agustiniana de Espiritualidad. 


Reverendo Director: 

Hace tiempo que mi pluma está enmohecida y, a la verdad, nada 
se pierde con ello: ¡¡se escribe tanto y se dice tan poco!! Pero 
como todavía leo su poquito ka caído en mis manos hace unos 
días un libro titulado: Some schools of Catholic Spirituality, edited 
by Jean Gautier, Desclee Company, New York, 1959. 

Como verá por la breve reseña que doy, se omite, muy injus- 
tamente a mi ver, la gloriosa escuela agustinana. La aparición, por 
consiguiente, de la Revista Agustiniana de Espiritualidad no ha po- 
dido ser más oportuna. 

Con el título, pues, de algunas escuelas de espiritualidad cris- 
tiana, mejor dicho católica, Jean Gautier, director del Seminario de 
San Sulpicio de París, nos da un simposio en ocho capítulos escri- 
tos respectivamente por expertos en la vida espiritual. 

A primera vista el título del libro puede parecer a muchos algo 
extraño: ¿Puede haber diferentes escuelas de espiritualidad católica? 
Porque si bien se piensa, toda vida espiritual que tal nombre me- 
rezca, en nuestra Iglesia Católica ha de encerrarse en la siguiente 
definición: «El conocimiento del camino y el uso efectivo de los me- 
dios que nos conduzcan a la perfección». Como resultado, la doc- 
trina católica sobre este problema se ha ido formando bajo ciertos 
puntos fundamentales, existiendo un fondo básico de lo que es 
esencial y vital. Ya Daniel Rops en una breve introducción dice: 
«La Espiritualidad Católica se basa en los Evangelios y los dogmas 
cristianos, y por consiguiente esencialmente es una», 


(*) Con poca diferencia de tiempo llegaron a nuestra Redacción, de pun- 
tos tan distintos como Roma y Zaragoza, dos notas sobre una obra de espiri- 
tualidad de J. Gautier. Los autores —entre quienes hay casi medio siglo de 
distancia—, tuvieron a la vista dos versiones diferentes del original francés: 
la inglesa y la italiana, Incluímos los dos comentarios bajo el mismo título, 
pues, aunque coinciden en la actitud de protesta ante la injusta omisión 
o la omisión peligrosa, no se repiten las ideas y sí ofrecen peculiares matices. 
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Sin embargo los expertos en esta materia la definen, y sobre 
todo, la describen de diferentes maneras, teniendo en cuenta cómo 
se ha desarrollado bajo diversos guías espirituales y fundadores 
de congregaciones monásticas. Por ejemplo: San Benito centra la 
espiritualidad en la Liturgia; San Francisco en la pobreza; San lIg- 
nacio en la obediencia; Bérulle y sus discípulos en la adoración; 
San Francisco de Sales en el amor, etc. Y así podemos entender 
cómo se han ido formando lo que hoy se llaman diversas escuelas 
de espiritualidad, dentro de su unidad en la Iglesia Católica. 


Estas diversas escuelas se estudian y se describen, en el libro 
que comentamos, por los siguientes autores: la benedictina, por 
Jacques Winandy, abbé de Clervaux; la franciscana, por Valentín 
Bretón, O.F. M.; la dominicana, por Pie Regamey, O.P.; la carme- 
litana, por Paul Marie de la Croix, O.C.D.; Imitación de Cristo, 
por Pierre Pourrat, P.S.S.; la ignaciana, por Pinard de la Boulla- 
ye, S. J.; la Salesiana, por Mosgr. Francis Vincent; y la Oratoriana, 
por Jean Gautier, P.S.S. 


Sería muy largo de reseñar aquí las diversas opiniones de estos 
comentadores sobre las diferencias y analogías de estas varias es- 
cuelas de espiritualidad cristiana; pero no estará de más señalar 
algunas diferencias salientes en la manera de entender e interpre- 
tar las vías espirituales que nos conducen a la suprema ambición 
de toda alma fuertemente religiosa, que es la perfección cristiana. 

En cuanto a la franciscana, creo que entre teólogos todos 
debemos estar más o menos familiarizados con las discusiones 
entre escotistas y tomistas sobre la cuestión de si el Hijo de 
Dios se hubiera encarnado si Adán no hubiera pecado; o para 
expresarlo más teológicamente: Si la Redención fue el motivo 
determinante de la Encarnación del Verbo. Según la explicación 
del P. Valentín Bretón, la espiritualidad franciscana está basada 
en la absoluta prioridad de la predestinación de Jesús. Por esta 
absoluta prioridad, por esta primacía universal sobre todas 
las creaturas; por la subordinación de todos los demás destinos 
al Suyo Propio; por la necesidad de su Mediación fluyen las 
consecuencias que limitan, determinan y rigen toda la espiri- 
tualidad franciscana, derivándose de toda esta especulación el én- 
fasis en el amor a la Humanidad de Cristo. 


Después de las Sagradas Escrituras, la Imitación de Cristo, o sea 
el Kempis, es sin duda alguna el libro más divulgado en todo el 
mundo. Comenta el libro el P. Pourrat con su extraordinaria pre- 
paración en estudios de espiritualidad cristiana, autor como todo 
el mundo sabe de Histoire de la Spiritualité Chrétienne, en cuatro 
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volúmenes que me sirvieron de guía segura para mis clases en la 
Universidad Católica de Washington. Con las anotaciones de este 
maestro autorizado y competente muchas almas han. de apreciar 
mucho más detenidamente la inmensa espiritualidad práctica de 
este elixir y epitome del Evangelio, que es el Kempis. 

Pero el capítulo más intersante, a mi modo de ver, es el que 
analiza la espiritualidad de San Francisco de Sales. El ilustre teó- 
logo jesuita cardenal Juan Bautista Franzelin ensalza mucho a San 
Francisco de Sales por su originalidad y profunda manera de ex- 
poner el misterio de la Predestinación, problema que ha hecho su- 
dar gotas de sangre a varios teólogos y ha torturado a varias 
almas timoratas durante varios siglos. ¡Pero cuán suave y sencilla- 
mente explica este misterio San Francisco de Sales! 

«Dios, dice el Santo doctor, en primer lugar quiso con Verda- 
dera Voluntad, aún después del pecado de Adán, que todos los 
hombres se salvasen..., es decir, El quiso la salvación de todos aque- 
llos que deseen prestar su consentimiento a las gracias y favores 
que Dios prepara, ofrece y distribuye a todos los hombres con la 
firme intención de que se salven. Entre estos favores El quiso que 
la Vocación ocupase el primer lugar... Y a aquellos que El previó 
que habían de responder a Su llamada, quiso facilitarles sagrados 
movimientos de penitencia; y a aquellos que correspondiesen, planeó 
darles la Santa Caridad; y a los que poseyesen la caridad les daría 
la ayuda necesaria para perseverar; y a los que hiciesen buen uso 
de estos dones resolvió darles el don de la perseverancia final y 
la dicha gloriosa de su Eterno Amor». 

A este propósito escribió el P. Faber: 


«Si nuestro amor fuera más sencillo, 
¡cómo creeríamos en su Palabra! 

y nuestras Vidas serían soleadas 

en la Dulzura del Señor». 


Y a este mismo propósito decía Santa Teresita: «Nunca tendremos 
demasiada confianza en Dios, tan poderoso y amable». 

Amor, confianza, sencillez y moderación fluyen de las páginas 
del Santo obispo de Ginebra. Su escuela de espiritualidad es para 
mí la más atractiva de todas y la más humana y la que más se 
inspiró en los místicos españoles. Véase sino la Tesis doctoral, que 
bajo mi dirección escribió la Madre ursulina María Majella Rivet 
en la Universidad Católica de Washington: «The influence of the 
Spanish Mystics in the works of Saint Francis de Sales», 1941, 

Como ve, Rvdo. P. Director, en esta obra no se menciona para 
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nada la espiritualidad agustiniana y se estudia inclusive la sale- 
siana. 

Comprenderá, pues, Rvdo. P. Director, mi alegría con la apari- 
ción de su Revista, y que, por fin, se hayan decidido los buenos 
entendidos de la Orden en estas materias a publicar y amunciar al 
mundo nuestra espiritualidad y nuestra ascética tan gloriosas y tan 
olvidadas. 

_Me- sospecho que esta revista tuvo su origen e inspiración en 
un simposio celebrado en Paris hace algún tiempo por tres hombres 
cumbres —como dice la simpática revista Casiciaco— que llenos 
de fe, amor y entusiasmo agustiniano, echaron las bases y los ci- 
mientos de ésta y de otras muchas empresas agustinianas. Loor y 
gloria, pues, a estas tres glorias agustinas: un alumno de la pro- 
vincia neerlándica que no tiene nada de la espesura muricipal de 
su tierra, pues es bien sabido los gerifaltes espirituales que de alli ham 
salido; de nuestro admirado y sutil psicólogo y psiquiatra bien conocido 
por nuestra tierra, y un especulador filosófico sólido y macizo como 
los muros de El Escorial. Vamos a ver si con ésta y otras publica- 
ciones semejantes en otros campos conseguimos que de una vez 
desaparezcan los sambenitos que nos cuelgan por nuestra desidia 
y olvido de las glorias agustinianas, como por ejemplo lo que se 
dice en la Historia eclesiástica publicada por la BAC, donde se 
afirma que «la influencia de San Agustin en las diversas ramas de 
los asi llamados agustinos fue tan grande como la del profeta Elias 
en la Orden carmelitana». 


P. DAVID RUBIO, O.S.A. 
C. de la Academia Española 


Aunque la observación sea un poco tardía, sin embargo es jus- 
tamente la Revista Agustiniana de Espiritualidad la llamada a ha- 
cerla. En un aire de agustinismo, en que se descrrolla la mejor 
actividad de nuestro siglo, como se ha dejado ver en el último 
centenario de manera especial y en las diversas publicaciones, que 
a diario llenan revistas y bibliotecas, resulta un poco anacrónico 
constatar haya quien haya dudado en insertar unas páginas sobre 
la espiritualidad agustiniana en una obra de colaboración especia- 
lizada. Nos referimos a la obra, dirigida por Gautier, que ha titu- 
lado La spiritualité catholique, y cuya traducción italiana aparecia 
en 1956, en la Editorial Ancora (1). Me ha sorprendido sobremanera 


(1) G. GAUuTIER, La spiritualitá cattolica, Edit. Ancora, Milano, 1956. 
La edición francesa está fechada lo mismo que la introducción en 1953, en 
Ed. Le Rameau, París. 
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el título y la dimensión que se le ha dado, siendo lamentable la 
omisión de un espíritu que ha vivificado la espiritualidad occidental 
desde sus principios. Hablar de la espiritualidad católica —nótese 
que he subrayado la—, dejando al margen la espiritualidad agus- 
tinana, bien la de San Agustín, bien la de su Orden —problema 
éste que de momento no nos interesa—, es decir implícitamente que 
o San Agustin no tiene espiritualidad, o que de tenerla, su espiri- 
tualidad no es católica. No creo que sea aventurada la conclusión, 
ya que cualquiera, con menos lógica, llegaría a la misma conse- 
cuencia. Se debiera haber pensado en un título más modesto. Sin 
embargo, aparte esta pequeña anotación del título, que al fin expli- 
caría el significado de la obra y sus omisiones, es preciso detenerse 
un momento a analizar la mente del Director de esta colaboración. 


Indudablemente los trabajos se presentan con profundidad y sen- 
cillez, y los diversos tratadistas de espiritualidad —benedictina, fran- 
ciscana, dominicana, carmelita, de la Imitación de Cristo, ignaciana, 
de San Francisco de Sales, de la Escuela francesa del s. XVII y con- 
temporánea, son las estudiadas—, han expuesto el tema que se 
les ha confiado, con competencia y gran visión. Admirable en la 
presentación y en las colaboraciones, simplemente queremos hacer 
resaltar una idea, que debiera haber servido de base a todo el 
libro. Estudiando la Introducción de Gautier a la obra caemos en la 
cuenta de que la espiritualidad agustiniana merecia un puesto de 
honor, según los principios que él sienta. Si el fin de la obra es 
«dar una noción, si no completa, al menos, suficiente, de la espiri- 
tualidad católica y de sus diferentes formas» (p. 5), no es com- 
prensible la ausencia de San Agustín, supuesto que es hoy el autor, 
sin duda alguna, más estudiado, aún en ese sentido. Añade ade- 
más que «la espiritualidad católica se confunde con las escuelas fun- 
dadas por los autores que han llegado a ser «capofila», a veces de 
propósito y otras sin percatarse de ello» (13). Parece exagerado 
decir que la espiritualidad católica se confunda con las escuelas, 
aunque quizá la contraria fuera verdadera. En realidad una escuela 
no es «la espiritualidad católica», sino una forma de la misma, cuyo 
estrato inmutable permanece oculto y latente en cada una de las 
encarnaciones concretas de la espiritualidad, pero sin confundirse 
con ellas, ya que no se distinguen por eso. De tal suerte que si 
la espiritualidad católica se confundiera con las escuelas, como no 
existe más que una sola espiritualidad católica así no existiría más 
que una escuela. 


Y concluye diciendo que «mientras otros han escrito sobre la his- 
toria de la espiritualidad a través de los siglos, no hablará más que 
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de las escuelas principales, de aquéllas —agrega— que tienen to- 
davía hoy influjo en el clero y en los laicos» (p. 14). Y sorprende 
la inconsecuencia de semejantes premisas. El espíritu de San Agus- 
tín es hoy materia abundante y alimento fuerte para las almas de 
nuestros laicos cualificados, que pretenden ser espiritualistas, guia- 
dos por un maestro. Sucede esto principalmente en Francia, donde 
la labor de los Agustinos Asuncionistas en los últimos años, ha 
ejercido una influencia arrolladora en el circulo de los grandes in- 
telectuales franceses al igual que en la gente humilde. 


Es, no obstante, fácil de constatar que en toda otra espiritualidad 
late el espíritu agustiniano, la espiritualidad de S. Agustín. Sería 
inútil al presente resaltar los puntos de contacto. Baste recordar el 
influjo de S. Agustin, reconocido por todos los estudiosos, sobre los 
benedictinos ya en sus comienzos y más tarde en sus diversas ra- 
mificaciones, como palpablemente se ve en S. Bernardo. La escuela 
franciscana, ya en la historia conocida como agustinana, tiene en 
muchos de sus autores un profundo sentido agustiniano, apreciable 
de un modo especial en S. Buenaventura y otros maestros. La do- 
minicana, en función de sus doctores, sufrió la misma influencia, 
como puede apreciarse en diversos artículos publicados sobre el 
tema en los últimos años. Nadie niega la inspiración agustiniana 
de Tomás de Kempis, miembro de una rama de agustinos, ni del 
cariño de San Francisco de Sales por San Agustin, ni de Bérulle 
o de Olier. Porque en San Agustín no hallamos una metodología 
de espiritualidad, por eso ha cabido en toda otra escuela y a toda 
otra es preciso presentar la premisa agustiniana, que no estaría fuera 
de lugar en la obra que comentamos. 


Por otra parte, la Orden de San Agustín ha tenido también su 
siglo de oro de la espiritualidad, hoy universalmente reconocido. 
Cierto que España llevó la palma en ello, como la llevó en la espi- 
ritualidad carmelitana, no desligada de la agustiniana, como ha de- 
mostrado el P. Nazario de Sta. Teresa (Cfr. Filosofía de la mística. 
Análisis del pensamiento español. Ed. Studium. Madrid, 1954). San- 
to Tomás de Villanueva, Fray Luis de León, Bto. Alfonso de Orozco, 
Antolínez, Montoya, Alarcón, Malón de Chaide y tantos otros nom- 
bres que en cualquier recensión del tema están citados, son repre- 
sentantes netos de una verdadera y auténtica escuela de espiritua- 
lidad, como se ha definido, y con características bien determinadas, 
una escuela que se alarga hasta el actual P. César Vaca, según la 
lista de autores reseñada por el P. Royo Marín, en su Teología de 


la perfección cristiana. La escuela agustiniana poseía pues —y po- 
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see por tanto— en su haber sobradas razones para ser incluída en 
una obra que llevará, impropiamente, por título, La espiritualidad 
católica. Omitir a San Agustín en la espiritualidad actual sería una 
omisión peligrosa. 


P. JOSE MORAN, O.S. A. 
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PÉREZ, Sch. P., P. RAFAEL: Colección «ELEGIDOS DEL REINO DE CRISTO». 
N.? 1. Testigos y combatientes del Reino de Cristo. Prólogo de Mon- 
señor José M.s Bueno Monreal, Arzobispo A. A. de Sevilla. Editorial 
YOKOSUKA; 296 págs. 19x12 cms, Irache (Navarra), 1957. 

N.2 2. Llamados y elegidos. Prólogo de Mons. Pablo Gúrpide, Obispo 
de Bilbao. Edit. YOKOSUKA; 272 págs., 19x12 cms. Irache (Nava: 
rra), 1957. 

N.o 5, Forja de Cristos. Prólogo de Mons. Zacarías de Vizcarra, Obis- 
po Consiliario Nacional de A. C. Edit. YOKOSUKA; 496 págs. 19x 12 
cms. lrache (Navarra), 1957. 


Hace ya varios años que Pío XII, de santa memoria, .lanzó su idea de 
apostolado por un Mundo Mejor. Idea que ha puesto en marcha un nutrido 
_ número de almas grandes y generosas dispuestas a realizar en lo posible la re- 
novación espiritual del mundo actual, del que ha hecho el mismo Pontífice 
descripciones de colores que podríamos calificar de apocalípticos, pero que 
en la mente de Pío XII no tienen nada de pesimistas, pues apela siempre a 
la esperanza. 

Una de estas almas entusiastas es el escolapio P. Rafael Pérez, mucho 
tiempo cosagrado a la tarea, delicada y llena de responsabilidad, de la for- 
mación de los jóvenes aspirantes al sacerdocio en el Convento de lrache. Ha 
concebido un plan de publicaciones, del cual forman parte estos libros, que 
contribuirá, está contribuyendo, poderosamente a la divulgación y desarrollo 
del Mundo Mejor que deseaba Pío XII. Se precisa más conciencia de respon- 
sabilidad en todos y serio convencimiento de que el cristianismo es cruz. He- 
mos de vivir y predicar a Cristo crucificado. La vida de Cristo fue dolor y 
sufrimiento redentor y esa ha de ser nuestra vida. «El que no toma su cruz 
y sigue en pos de mí no es digno de mí» (Mat. 10, 35). «Basta ya, diremos 
con el prologuista del primero de estos libros, de cristianismo comodón, abur- 
guesado, sesteante y rutinario. Porque nuestro cristianismo debe ser vida, for- 
ma de toda la vida, impulso de toda la vida en función del Cuerpo Místico 
de Cristo». 
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El primer libro «TESTIGOS Y COMBATIENTES...» se dirige a todos a 
in de «despertar cruzados para un Mundo Mejor en las filas de los cris- 
lanos en general. Suscitar o crear por el Espíritu Santo vocaciones de testi- 
zos y militantes en los «hombres de Cristo» que son y han de ser todos los 
ristianos». (Introd. págs. 6-7). El simple anunciado de algunos títulos: UN 
MUNDO SIN VIDA, TEMPLOS SIN DIOS, TENEMOS EL ALMA PAGA- 
VA, ¿HA FRACASADO LA ACCION CATOLICA?..., nos da idea de la in- 
juietud y descontento del autor por la situación actual de nuestro Cristia- 
rismo. Pero en sus páginas, duras a veces, no hay nada de derrotismo, sino un 
oner las cosas al vivo para que todos respondamos cristianamente a la ur- 
encia de la caridad de Cristo. Es la hora de Dios y necesitamos aque «todo 
ristiano sea en verdad «hombre de Cristo» cuya fe no se reduzca a unos prin- 
ipios polvorientos arrinconados en el desván de la cabeza, sino que hagan de 
a exigencia cristiana carne de su vida...» (pág. 280). «Vidas, vidas enérgicas, 
linámicas, valientes, - apasionadas, es lo que tenemos que presentar a esos 
jos que continúan mirándonos». (pág. 284). + 

Para el objetivo que persigue el M.M.M, es de capital importancia la 
lección y selección de quienes han de ser directores y orientadores de la 
ristiandad: sacerdotes y religiosos. Es el tema del segundo libro: LLAMADOS 
í/ ELEGIDOS. Son necesarios sacerdotes, muchos sacerdotes, santos sacerdotes. 
/ lo mismo ha de decirse, guardada la debida proporción, de los religio- 
os y religiosas, Mas se impone una gran selección («Se habla mucho de 
elección, pero no se hace», se lamenta el autor en pág. 255) sobre todo entre 
os que han de ser sacerdotes, «sal de la tierra y luz del mundo». Con la au- 
oridad que su experiencia le garantiza, va examinando cada una de las cues- 
iones; cuya acertada solución desembocará en una buena elección de los can- 
lidatos: vocación, cualidades, herencia, etc,, para lo cual han de utilizarse 
os medios proporcionados por los adelantos de las ciencias: sicología, peda- 
ogla, medicina... Dedica numerosas páginas al examen de las vocaciones tem- 
ranas y tardías, notando en ambas sus ventajas e inconvenientes, al mismo 
iempo que indica los medios de aprovechar aquéllas y evitar éstas, porque 
ice muy bien (pág. 222): «Más aue discutir sobre qué es mejor o peor, 
¡ ser llamado a la hora prima, tercia o undécima, debiéramos pensar bien en 
mbos casos las ventajas e inconvenientes de los modos de vocación divina, 
ara remediar inconvenientes y aprovechar hasta el último grado las posibi- 
¡dades y ventajas de las dos maneras de elegir». 

En FORJA DE CRISTOS se estudia la formación integral del sacerdote. 
in descuidar el aspecto humano, al que dedica unos capítulos, se mete de lleno 
n la formación intelectual y moral sobrenatural. No ha de faltar al sacerdo- 
, una buena formación literaria, artística, filosófica y teológica. Pero es de 
do punto indispensable que el sacerdote, otro Cristo, esté crucificado con 
1, Abnegación. Tercer grado de humildad. Menos importancia a las virtu- 
es activas y más ejercicio de las pasivas. «Entre todos los aspectos de la 
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formación de los elegidos de Dios, el más difícil quizá y por tanto el más in- 
teresante es el de la formación de Cristos Crucificados, muertos a sÍ 
mismos del todo, para vivir únicamente en Dios y para Dios». Bien formados 
en humildad y viviendo de contínuo el ideal del sacerdocio, un medio muy 
importante de formación, estarán bien preparados para un apostolado fecundo, 
sin que por eso no deba hacerse con mucha prudencia y como llevados de la 
mano del Seminario o Casa de Formación al campo de trabajo en las almas. 
- Digna de notarse en todos estos libros es la fiel adhesión del autor a los 
documentos papales y de la Jerarquía en general. Pío XI y sobre todo Pío XII, 
en sus numerosos documentos sacerdotales, son citados a cada paso. 

Obras muy útiles para*los encargados de la formación de Seminarios y 


Casas religiosas, 
BB. 


CAYRE, FULBERT: Spirituels et Mystiques des prémiers temps. Libraire... Arthé- 
me Fayard, Coll. Je sais-Je crois, 128 págs. París, 1956. 


El libro del P. Cayré resume en un sentido positivo y atrayente los me- 
jores trazos de su Patrología e Historia de la Teología, Estudia superficial- 
mente la espiritualidad de los primeros siglos del cristianismo y en ella, re- 
cibe un puesto de primera importancia San Agustín. Era lógico que Cayré si- 
guiera en la interpretación de la espiritualidad agustiniana sus obras bien 
conocidas en la sgustinología, aunque no de todos compartidas. «En la obra 
de San Agustín se encuentra, en Occidente —escribe— la doctrina más completa 
y profunda de toda la antigiiedad, puro eco de San Pablo y de San Juan, lo que 
le da sus caracteres propios» (p. 70). Luego analiza esos caracteres y los re- 
duce a los siguientes: la devoción a Cristo, la interioridad, los dones del 
Espíritu Santo, el papel de la sabiduría en la vida espiritual y las virtudes 
teologales. Pero en ésta, como en todas sus obras determinadas en tema agus- 
tiniano, se nota una falta de fundamento filosófico-teológico de las mejores 
tendencias espirituales de Agustín, Se reconocen los caracteres, pero no se 
fundamentan los mismos, lo cual induce a pensar en una doctrina espiritual 
agustiniana ocasional y no vivencial, 

P. JOSE MORAN 


MADRE DI DIO, GRAZIANO DELLA: Storia della Spiritualitá cattolica. En 
«Somma del Cristianesimo», publicada bajo la dirección del P. Rai- 
mondo Spiazzi, vol, TI, pp, 453-90. Edizione Paoline. Roma, 1959, 


No es nuestro intento hacer crítica de la obra general, publicada con el 
título de Suma, del Cristianismo, ya que en ella se trata «de cuanto el huma- 
no saber ha revelado», sino simplemente detenernos un momento en la parte de- 
dicada a la espiritualidad católica, Y aún en esta a lo estrictamente agusti- 
niano. Resalta como primera observación la síntesis que el P. Graziano della 
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Madre di Dio hace de la ascética y de la mística de San Agustín. Es de notar 
que estos dos temas ocupan una página, quizá escasa, en esa inmensa obra. Cier- 
to que en una Suma no puede exigirse un tratado exhaustivo sobre el tema, pe- 
ro sí una mayor extensión y profundización. Todo se resuelve, para San Agus- 
tín, en el amor. Es la fórmula consabida. «Perfección es caridad; via a la 
perfección es el amar a Dios, y amarle importa un constante esfuerzo de coo- 
perar a la gracia de Dios que inhibe el mal en el hombre y desarolla el 
bien. La cooperación —agrega— se efectúa a través del conocimiento de sí 
saliera fuera del margen ordinario de la espiritualidad católica. Falta, por 
consiguiente, una visión certera de la realidad estudiada. En una segunda 
parte, junto a San Juan de la Cruz y Sta. Teresa, obtienen puesto de honor 
mismo, el uso inmediato de las criaturas y el anhélito hacia Dios» (p. 461). Es 
claro que esto pudiera decirse de cualquier otro pensador, sin temor a que 
—sin estudio especial sin embargo— los místicos agustinianos de la edad 
de oro española, Sto, Tomás de Villanueva, Bto. Orozco, y de un modo espe- 
cial Fr, Luis de León y Malón de Chaide, a quienes se citan también entre 


los grandes escritores en otra sección. 
P. JOSE MORAN 


r 


PERLER, OTHMAR: Le pélerin de la Cité de Dieu. Initiation á la spiritualité 
de saint Augustin. Trad. R. L. Oechslin. 194 págs. París, 1957, 


El conocido patrólogo, especialista en San Agustín, ha ensayado un acer- 
camiento a la figura del Obispo de Hipona por una nueva vía: la de su genio 
religioso. Considera como punto básico el desarollo espiritual, progresivo 
del Santo y en esta perspectiva da sentido a su obra. En una última conclu- 
sión llega a decir que «el genio religioso de San Agustín es mayor que su ge- 
nio filosófico y teológico» (p. 188). Esta visión puede surtir buenos efec- 
tos, siempre que no se desprecien por otra parte algunos valores de primera 
importancia. Tal vez el mayor pecado cometido contra Agustín haya sido el par- 
cialismo o parcelación y hoy los estudiosos pagan las consecuencias, El sub- 
título que se ha dado en la edición francesa —la alemana se titulaba, Weis- 
heit und Liebe— puede inducir a error. En realidad no es una «iniciación a 
la espiritualidad de San Agustín», sino un pequeño tratado compuesto de dife- 
rentes temas que deben tenerse en cuenta, según el autor: tormento del alma, 
dos estados de vida, tiranía de la concupiscencia, atracción del amor, la gra- 
cia victoriosa, el gran misterio, el sacramento de la Unidad, la imagen de la 
Trinidad, la paz en la Ciudad de Dios. Aunque el autor parece conocer pro- 
fundamente a San Agustín, sin embargo el lector repara en que la bibliografía 
falta con frecuencia. Quizá Perler estuviera en las mejores condiciones de 
darla, pero en la obra no hay confronte de opiniones. El libro ofrece interés 
en su presentación y es sugestivo para quien se acerca con calor a la espiri- 


tualidad de San Agustín, 
P. JOSE MORAN 
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BRILLET, C.O., GAsTÓN: 365 meditaciones sobre la Biblia. Traducción de 
Francisco López Blanco. Edit. Casulleras, Col. «Vida Espiritual». Dos 
tomos de 604 y 684 págs. 145 x10'5 cm. Barcelona, 1959. 


«No sólo de pan vive el hombre, dijo el Señor, sino de toda palabra que 
sale de la boca de Dios». Hay un alimento distinto del pan material, necesario 
al hombre, que es la palabra de Dios, contenida en las fuentes de la revelación. 

La Biblia, como una de ellas, es y será siempre tesoro plenísimo, fuente pe- 
renne de verdad, para las almas hambrientas de Dios. Pero esta fuente, in- 
felizmente, permanece sellada para muchos de nuestros cristianos, a pesar del 
actual movimiento de retorno. En vez de abrevarse en la «fuente de aguas vi- 
vas, se excavan cisternas agrietadas, incapaces de retener agua»; en vez de 
alimentarse de la palabra de Dios, se sirven de la palabra del hombre. ¡Cuántos 
libros de dudosa espiritualidad, devocionarios insustanciales, libros de medita- 
ción carentes de contenido dogmático, constituyen casi la única fuente de su 
formación espiritual 

Por eso, toda tentativa por acercar las almas a la S, Escritura, y habituarlas 
al manjar sustancioso de la palabra de Dios, es digno de elogio. En este sentido 
hay que agradecer a Gaston Brillet, O. C. su magnífica aportación con la obra 
«365 Meditaciones sobre la Biblia», presentada en castellano por la Editorial 
Casulleras. 

«La Biblia, sin embargo, es un libro cuya lectura presenta dificultades, y por 
tanto necesita ser explicada. No es un simple libro para leer o estudiar, sino 
para pensar, para vivir... para meditar en la presencia de Dios, en oración, 
con el alma abierta a su espíritu y dirigida al deber cotidiano y al servicio de 
los hombres», Facilitar a estos la «opulenta abundancia» contenida en la Bi- 
blia, servida en la «mesa cotidiana y familiar» de la meditación, para nutrir- 
se y vivir de ella, tal es el objetivo que se ha propuesto el autor. Se ciñe ex- 
presamente al A, Testamento, que es la parte más desconocida y desvalori- 
zada del común de los cristianos, No' hay que olvidar, con todo, que uno es el 
plan de Dios, una la fuente de inspiración y que todos los libros sagrados 
nos hablan de un mismo designio: la salvación del hombre por Jesucristo. Todo 
el A, T, está orientado hacia el Nuevo. Y no podría entenderse éste sin aquél. 
Por eso, los hechos, los dichos y personajes del A. T. que prepararon la ve- 
nida de Cristo, tienen también su mensaje de ejemplaridad para -los hombres 
de hoy; y los salmos, profecías y libros sapienciales siguen siendo un rico fi- 
_lón de sabiduría y prudencia, destinada por Dios a iluminar las mentes en 
nuestra época. La palabra de Dios es eterna, y su mensaje es siempre actual, 

El autor, prescindiendo de lo erudito y científico, adopta un método su- 
mamente sencillo y eficaz, Elige el texto que va a ser meditado; invita a leerlo 
con atención; señala su sentido literal e histórico y, después de pedir que se 
adore al Señor y se le hable, hace un sabroso comentario en el que, no sólo 
expone la palabra de Dios a los antiguos, sino la que intenta trasmitir a los 
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_modernos, aplicándola a la mentalidad y necesidades del hombre actual, Y 
como la meditación supone trabajo y esfuerzo propio, «las páginas de esta 
obra quieren desaparecer ante la meditación personal de cada uno». Abren las 
puertas del santuario y dejan al alma a solas con Dios. Por eso cada medi- 
tación acaba siempre con las frases constantemente repetidas: «Adorar»... «Ha- 
blar a Dios»... Gastón Brillet guía, inspira, sugiere, y como experto y pro- 
fundo conocedor de los inmensos tesoros que se ocultan tras los velos y corti- 
nas de la Escritura, hábilmente los va descorriendo para que el alma por sí 
misma los contemple, admire y asimile. 

En suma, unas jugosas meditaciones a base del pan sustancial de la pala- 
bra de Dios; meditaciones que, por su originalidad, brevedad, claridad y sen- 
cillez, están llamadas a hacer un gran bien a las almas. Aunque dirigidas pre- 
ferentemente a sacerdotes, padres y maestros, no dudamos en recomendarlas a 
cualquier clase de personas, iniciadas en el manejo de la S. Escritura. 

Se dividen en cuatro partes: Narraciones, Salmos, Profecías y Sabiduría. 
En correcta versión del francés por Francisco López Blanco, y esmerada pre- 
sentación tipográfica, con selectas y apropiadas ilustraciones, hacen honor a 


la Editorial y al director de la Colección «VIDA ESPIRITUAL». 
P. E. GUTIERREZ 


Bior, DR. RENÉ: El enigma de los estigmatizados. Trad. de Luis de los 
Arcos, Col. «El Espíritu del mundo». Edit. A. H.R, 232 págs. 19x12 
cm, Barcelona, 1957. 


No necesita presentación el autor de esta obra, no muy extensa, pero si 
enjundiosa. Es bien conocido entre los estudiosos de temas de espiritualidad re- 
lacionados con los fenómenos «corporales». Se trata de una obra de divulga- 
ción escrita con la competencia a que nos tiene habituados el Dr, Biot. Sus 
criterios de los problemas que plantea el fenómeno místico de los «estigmas», 
son claros y perfectamente ortodoxos. El libro será de gran utilidad a los di- 
rectores espirituales y a todos aquellos que se interesan por estas cuestiones 
tan debatidas como apasionantes. Las orientaciones y sugerencias del autor 
derraman mucha luz en esta enmarañada selva de casos patológicos, que mu- 
chas veces se confunden falsamente con fenómenos místicos y que otras no se 
aprecian lo debido. Biot pone de relieve la prudencia y reserva de la Iglesia 
en tales casos para terminar diciendo: «No creemos que se haya probado que 
los estigmas tengan un origen extrahumano y que por consiguiente posean un 
valor de signo divino...» (pág. 225). Y poco más adelante: «No siento ningún 
reparo en afirmar que, personalmente, me siento más inclinado a arrodillarme 
y adorar cuando los testimonios de fe y caridad no están rodeados de extrañas 
manifestaciones» (pág.229). La amenidad de la exposición hacen atrayente y 
sugestivo este tema que tratado de otro modo pudiera resultar árido y com- 


plicado. A 
P. I HERRERO 
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GUARNERO, Luisa: El misterio del amor. Instrucciones para una adolescente 
del siglo XX. Trad. por S. Marsala. Colec. «Amor, Matrimonio, Familia», 
Edit. Eugenio Subirana. 164 págs. 20'7 x 145 cm, Barcelona, 1959. 

La fecunda autora de obras sobre estos temas, viene a enriquecer la Co- 
lección «Amor, Matrimonio, Familia» tan bien presentada por la Editorial 
Subirana, En el presente libro con un estilo directo, franco y sin ambigúe- 
dades, la ilustre profesora va abriendo a las adolescentes del siglo XX, con 
delicadeza maternal, impregnada de una gran experiencia y sensibilidad, los 
misterios de su corazón, señalando los peligros y sugiriendo con finura y acier- 
to remedios e indicaciones. Un exámen psicológico del sexo y sus exigencias y 
diversidades, descubre a las lectoras a quines va dirigido la belleza de la obra 
del Creador en los misterios del corazón y de la vida. Es gozoso apreciar la — 
comprensión psicológica y espiritual que la autora posee de los corazones ado- 
lescentes, a quienes ha consagrado su experiencia y su fina delicadeza. En re- 
sumen, un libro amorosamente concebido y delicadamente realizado, incluso en 
su presentación externa. La versión de S. Marsala es fiel y al propio tiempo 
elegante, 


P. I HERRERO 


Sciacca, M. F.: SAN AGUSTIN. Versión española del R. P. Ulpiano Alva- 
rez, 0.S. A. Edit. Miracle, págs. 495. 22x 15 cm. Barcelona, 1955. 


Me he ocupado de este libro en otras ocasiones, pero celebro hacerlo de 
nuevo para apuntar a un detalle que he preferido en ellas y que viene muy 
apropiado para una revista de espiritualidad, aunque lamento tener que hacerlo 
sincopadamente, como lo impone una rauda nota de recensión. 

El detalle es el siguiente: la vida y la obra de San Agustín vistas en la 
perspectiva de su santidad, de su perfección de hombre religioso, que es en lo 
que vendría a sintetizarse la primera parte del libro que sirve de introduc- 
ción a toda su doctrina y pensamiento. Aparte de los valores filosóficos, de 
análisis e interpretaciones, que posee, en previsión de las dificultades doctri- 
nales que después vendrán en las otras partes. esa introducción es magistral 
por varios conceptos. En ella se ve y analiza el despertar de Agustín a la 
vida intelectual, su amor incondicionado a la verdad y su pesquisa incansable, 
por encima de todas las dificultades a que ambos se vieron expuestos, «Piér- 
dase todo, y dejemos las cosas vanas y vacías y démonos por entero a la so- 
la investigación de la verdad. La vida es miserable y la muerte incierta. Si és- 
ta nos sorprende de repente ¿en qué estado saldríamos de aquí? (El primer punto 
de esta frase sirve de lema a todo el libro). A pesar de todos los amagos y 
golpes del escepticismo, Agustín sigue su ruta de esencial buscador. Del Hor- 
tensio a la Biblia, de la hinchazón retórica y racionalista a los maniqueos, de 
los maniqueos a la duda y de la duda a la verdadera fe, con la mediación 
original y decisiva de los neoplatónicos. En todas estas fases del largo itine- 
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rario, al llegar definitivamente a su meta, se revela el «homo religiosus» que 
era Agustín y que deja su impronta de tal: en cada una de ellas. La verdad se 
identifica con Dios, y es por El por quien únicamente, consciente o inscon- 
cientemente, se había afanado su inquietdocorazón. 

Después viene el esbozo del Agustín: sacerdote, filósofo y teólogo, después 
sus primeros fervores de: convertido hasta el último latido de su corazón ilu- 
minado y traspasado por el divino amor, Y.:aparece la plenitud de entrega y con- 
sagración del santo. ¿Se podría explicar la inmensa obra de Agustín, escritor y 
apóstol, sin.esa raíz: última y bien ahondada, sin esa verdadera y suprema 
razón de todo su quehacer, que esla santidad? «Cerró los. ojos entre las 
oraciones de sus hermanos en Cristo el 28.de agosto del año 430, en Hipona, 
cercada por los bárbaros, Posidio escribe que «no hizo testamento alguno, 
porque el pobrecillo de Dios no tenía qué dejar». En efecto, los bienes de 
los Santos son patrimonio de la humanidad entera. Agustín, por lo demás, ya 
había. escrito su testamento: «Vivir con. Jesucristo de tal modo que sea El 
nuestra vida y la muerte una ganancia»; Pórque todos los valores de su pen- 
samiento estaban respaldados y originados por esta vida de consagración y en- 
trega total, es por lo que se puede, amelar..a él como ejemplo y representan- 
te excelso de.la verdadera vida del espíritu: Con verdadera emoción y decisión- 
y conocimiento de causa, escribe por eso»el ilustre profesor y agustinólogo es- 
tas últimas palabras de su prólogo. «Recuperar a Agustín significa reconquistar 
la: realidad. del espíritu, nuestra ¡perdaderá realidad humana, nuestra ¡integral 
naturaleza... Y nunca como, hoy,ha,¡habido tanta necesidad de reconquistar 
el espíritu entendido como síntesis real de toda actividad humana en toda su 
fuerza normal: conquistar el espíritu es conquistar nuestra verdad de hom- 
bres; el hombre que «sabe» su vida, de hombre, «sabe» que, ella es de Dios 
y que Dios existe», e EA DC : 

Termino formulando el Asado de que veamos pronto en castellano las partes 
que: faltan de-esta obra, (el itinerario de la:voluntadyvel itinerario de la na- 
turaleza; Dios, Cristo, la Iglesia); con esa riqueza de penetración y erudi- 
ción, y con esa savia vivificadora e 'incitante de las que estas partes conocidas 
(la vida y la obra; el itinerario de la Mente) son perfecto modelo. 


P. RAMIRO FLOREZ 


Urs von BALTHASAR, HANS: El cristiano y la angustia. Edic. Guadarrama. 
Colección «Cristiaiismo” y Hombre actual». 145 págs. 19x12 cm. Ma- 
drid, 1960, 


Y 


Hemos de alegrarnos de la aparición en castellano de este hermoso librito 
de Urs von Balthasar, traducido rápidamente también a otras lenguas y del 
que el autor nos había dado ya algún adelanto en revistas (v. g. en Dieu Vi- 


vant. 4, 1952). A la limpia traducción de José María Valverde le precede una » 
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muy atinada y ceñidz presentación de Laín Entralgo en la que se encuadra 
el sentido y acierto del libro en una inmediata atmósfera de introducción a 
lo que ahí se llama «el hecho planetario de la angustia». 

El libro está escrito desde la Teología, pero con el vivo conocimiento del 
hecho real de la angustia humana y sus manifestaciones e interpretaciones y 
a él se trata de traer la palabra incontaminada y trascendente de Dios y de la 
Teología. La palabra de Dios no conoce la angustia no tiene miedo de ella, y 
precisamente por no caer bajo ella nos puede dar la cifra resolutiva de su am- 
plitud, razón y condiciones, En este orden nos faltaba además una auténtica 
Teología de la angustia hecha en serio, frente a la creciente inundación de la 
angustia misma y de los intentos por dominarla y explicarla desde la filo- 
sofía y la psicología. Con esta intención inicial se estudian los temas de la 
palabra de Dios y la angustia, el cristiano y la angustia y la esencia de 
la angustia, que vienen a corresponder a otras tantas partes del libro. Se 
buscan, escrutan y ordenan las expresiones de esta categoría humana en la 
Sagrada Escritura; se esbozan y ahondan interpretaciones y se perfilan de- 
talles y distinciones para lograr una luz concreta y de aplicación a la vida 
del cristiano, Finalmente se elabora una fundamentación esencial de la an- 
gustia y se formulan las leyes o principios en que debe comprenderse y ex- 
plicarse dentro de la doctrina y ortodoxia bien meditadas. 

Una hermosa lección de «inteligencia y amor», como dice Laín Entralgo, 
de aplicación de principios y previsión de consecuencias, la que nos da aquí 
Urs von Balthasar, un «gran teólogo de nuestro tiempo y para nuestro tiempo». 


P. RAMIRO FLOREZ 


CENCILLO, Luts: Experiencia profunda del ser (Bases para una ontología de 
la relevancia). Edit, Gredos, 336 págs. 20x 14 cm. Madrid, 1959, 


Se parte en este libro de la convicción —que a su vez es la proposición 
que se analiza y prueba— de que es preciso mantener un constante contacto 
con la realidad en forma de experiencia metafísica, «como Ánteo con la tierra», 
para no perder la fuerza mental realmente fecunda ni la clarividencia que 
distingue a la filosofía de otros quehaceres intelectuales. En esta realidad se 
computa también la Historia, como experiencia transindividual, en la que se 
nos revelan facetas de la verdad inasequibles de otro modo a la situación 
concreta en que vivimos al filosofar. Por ello, la obra viene a estructurarse 
en tres capítulos fundamentales: 1. La dinámica intelectual de la historia 
como experiencia metafísica; TI, Análisis de la vivencia de realidad, y TIT. 
Análisis de la experiencia de efectividad. Del encuentro de la filosofía con 
su experiencia histórica se pasa a analizar nuestro propio encuentro con nues- 
tra experiencia, habiendo mediado la compulsación de la vivencia como primer 
contacto intencional, preconceptual en parte, con la Realidad. La reflexión, 
entonces, sobre la experiencia viene a ser integradora y a revelarse como la 
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autoposesión profunda del ser en el logos. Por Realidad se entiende siempre 
el ámbito total del ser, y lo interesante y lo preciso filosóficamente es tomar 
noticia de su presencia óntica y hacerla transparente mediante el logos «que 
penetra el ser —o se instala en él— por y en sus articulaciones mismas». En 
la comprensión y desvelamiento de estas condiciones estarían las bases para 
esa ontología de la relevancia que el autor intenta establecer, 

Este resumen apretado y telegráfico no puede dar una idea exacta del 
largo contenido del libro. Ya se echan de ver, con todo, las líneas en que 
se sitúa y los puntos que pueden tener contacto con las preocupaciones filo- 
sóficas actuales —Heidegger, Marcel, Jaspers, Ortega, etc.—, siempre presentes 
y Operantes en- estas páginas en diálogo de aceptación o discusión con ellas. 

- Es ciertamente impresionante el manejo de autores ya clásicos, tanto anti- 
guos como modernos, de filosofía —sobre todo alemanes—, y la riqueza y: 
precisión en las interpretaciones, si bien a veces esa pasmosa erudición, no 
bien controlada, viene a ahogar lo creativo y a desdibujar los perfiles del 
propio pensamiento del autor, Lo que yo haría notar con gusto es el conven- 
cimiento que se desprende del elemento prelógico o preconceptual de la filo- 
sofia, lo que globalmente y desde Heidegger llamaríamos la vorontologische 
Seinverstandniss. 

El Autor me perdonará si digo que los tres mínimos apéndices sobre Des- 
cartes, Kant y Heidegger, por el contenido y por los sencillos e inmediatos, 
ganan más gratamente el interés que otras partes del libro. Excelente la pre- 
sentación de Gredos, como todos los ejemplares de esta Biblioteca Hispánica 
de la Filosofía, 


P. RAMIRO FLOREZ 


“Urs .voN BALTHASAR, HANS: Teología de la Historia. Traducción de José 
María Valverde. Edic, Guadarrama. Col. «Cristianismo y hombre actual», 
163 págs. 19x 12 cm. Madrid, 1959. 


No es un libro más, sino un libro nuevo de Urs von Balthasar, traducido 
pulcramente al español y presentado bella y lujosamente por Ediciones Guada- 
rrama. Se trata de un esbozo y ahondamiento de los principios para la com- 
prensión cristiana y teológica de la Historia. Y como Cristo es el centro de 
esa Historia y se parte de su vinculación con el tiempo general de la historia 
humana, el libro viene a ser a la vez una profundización del tema del tiempo 
en general y un despliegue dialéctico y matizado de las dimensiones más fe- 
cundas y clarificadoras de la Cristología. Es la historicidad propia de Cristo, 
el Dios hecho hombre, y su propiedad de dar norma a toda la restante 
historia. 

Después de una introducción filosófico-teológica sobre la «esencia y la his- 
toria», lo irrepetible (einmalig) absoluto y lo irrepetible como norma histó 
rica, se deslizan, como pedidas, las densas y apretadas páginas sobre el tiempo 
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de Cristo, la inclusión de la Historia en la vida de Cristo, la existencia de 
Cristo como norma de la Historia y, por fin, sobre la Historia considerada 
bajo la norma de Cristo, es decir, a Cristo como Juez y Rey de la Historia. 
En esta última parte, con un fino método implicativo, se analizan el eidos 
en la transcendencia (el estado divino), el eidos en la inmanencia (el estado 
mundano), la relación de la Historia Sagrada con la historia profana universal 
y el sentido de su plenitud y progreso, 

Aunque no se pueda decir completo, sí es un libro perfectamente es- 
tructurado y fundamental. El mismo Autor, en la nota previa a la última 
redacción, promete un nuevo tratamiento de algunos aspectos concretos y la 
ampliación de las referencias escriturísticas. Un libro, pues, sobre el tema, 
con el que habrá que contar decididamente en adelante. Exige una lectura 
atenta y meditativa, siempre desde la filosofía y la teología; pero, a la vez, 
en amplia recompensa, nunca dejará esa lectura de enriquecer nuestras pers- 
pectivas intelectuales e incluso alentar nuestra vida interior. 


P. RAMIRO FLOREZ 


SALVANESCHI, NINO: Para vivir unidos, Trad. Don Francisco Aparicio. Edic. 
Studium. 192 págs. 19,5x14 cms, Madrid, 1959. 


Es un libro verdaderamente orientador en esas tres etapas más salientes 
de la vida matrimonial. Primera, en la mañana de la luna de miel, cuando 
todo en derredor sonríe y canta, y el corazón ama. Segunda, en el medio 
día de la luna de miel, cuando los eclipses comienzan a notarse con apa- 
riencias de celos, diferencias de carácter, cansancio del matrimonio, etc. Ter- 
cera, el atardecer otoñal, cuando por el horizonte asoma esa luna llena en 
que se refleja la paz y felicidad de dos vidas que se han encontrado para 
vivir unidos. Son páginas llenas de atinadísimas enseñanzas en que el autor 
va analizando las ingenuas frases del silabario de los enamorados, y las 
horas agridulces de los casados, y en todas va iluminando y encauzando las 
sendas de dos vidas en un amor hasta dejarlas en manos del Señor que 
las unió, 


Su lectura será muy provechosa al principio, al medio y al fin del ma- 
trimonio. 


P, EMILIO FERRO 


Micó BucHónN, S, J., JosÉ Luis: Jóvenes de hoy, Edic. Casulleras. 351 págs. 
y ocho láminas en couché. Barcelona, 1959, 


Jóvenes de hoy, es la historia de catorce muchachos de distintas clases 
sociales y nacionalidades, españoles, franceses, americanos, griegos, malga- 
ches, etc.; religiosos, seminaristas y estudiantes unos; obreros, deportistas y 
militares otros, que revelan que todos los estados son santos cuando sus 
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miembros viven el espíritu de Cristo. Como en cinta cinematográfica, el 
P. Micó hace correr ante nuestra vista la silueta de estos jóvenes audaces 
que ya han pasado, pero que sus vidas ejemplares perduran, cautivan y em- 
pujan hacia lo eterno. Su ágil y bien cortada pluma nos los presenta con 
toda su vivencia dinámica en un estilo moderno que se entreteje con la 
frase corta y dialogada que, lejos de cansar, cautiva, contagia y se insinúa. 

Felicitamos al autor que ya es bien conocido por otras seis obras litera- 
rias, y recomendamos a nuestra juventud la presente, cuya lectura depositará 
en sus corazones la semilla de héroes, mártires y santos en cualquier ambiente 
en que se mueva su vida. 


P. EMILIO FERRO 


MILAGRO, O. P., José MARÍA: Todos en pie. Edit. Casulleras. 290 páginas. 
145 x 105 cms. Barcelona, 1959, 


Se trata de un conjunto de charlas radiofónicas que el autor ha dirigido 
a la juventud barcelonesa, pero que son de interés para todas las edades, 
y nos las presenta ahora recopiladas en este librito. «Todos en pie», es un 
libro que tiene por ideal despertar en los jóvenes el sentido de su conciencia 
cristiana y personalidad humana. 

El P. Milagro, aunque joven, tiene ya avanzada personalidad por las 
muchas y acertadas actividades que viene desempeñando desde 1953, Como 
buen riojano y periodista, vierte en estas páginas todo su fuego de apóstol 
y dinamismo de espíritu en un estilo ameno, vivo e insinuante. 

Creemos que su lectura orientará a nuestros jóvenes en los caminos de 
la vida para conseguir una eternidad feliz. 


P. EMILIO FERRO 


SPIECELBERG HORNO, Luisa: Dios guarde al Papa, Edic. Studium, 120 págs. 
20 x 14 cms. Madrid, 1958. 


Bajo el epígrafe, Dios guarde al Papa, describe la autora unas cuantas 
anécdotas de la vida de Pío XII. No es una biografía completa, sino unos 
cuantos datos de la vida de este santo y sabio pontífice presentados en un 
estilo preciso y sencillo, orientado a la mentalidad infantil. 

Contiene además diecinueve páginas con ¡ilustraciones a dos tintas que 
fijan y cautivan la atención del niño sobre el texto. 


P. EMILIO FERRO 


XIMÉNEZ DE SANDOVAL, FELIPE: La Comunidad Errante. Edic. Studium 446 
páginas, 20x 14 cms. Madrid, 1959, 


Ximénez de Sandoval es un amante escritor y admirador de los PP, Cis- 
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tercienses, que, en íntima convivencia con los monjes de La Oliva (Navarra), 
está dándonos a conocer la vida de estos fervorosos religiosos. No hace 
mucho publicó la obra «A las puertas del Cielo», fruto de un mes de 
convivencia con los trapenses de este cenobio. 

Hoy, con el título «La Comunidad Errante», viene a llenar un vacío en 
la historia de los Trapenses y a poner de relieve la azarosa vida de estos 
monjes blancos que, durante siglo y medio, vagan errantes por distintos países 
de Europa e incluso América, impulsados por la pasión revolucionaria, hasta 
poner fin a su odisea fundando el actual cenobio de La Oliva. Este relato 
histórico —un tanto novelado— además de significar una contribución a la 
historia religiosa, creemos que será de interés para todos esos amantes del 
Císter. En sus páginas hallarán, en un estilo fácil y ameno, el origen, des- 
arrollo y establecimiento de los trapenses en España. 

Estos dos libros de Ximénez de Sandoval nos adentran en los muros donde 
viven los monjes —los trapenses— hoy tan admirados, que pasan su vida en 
el silencio, la oración y el trabajo. Quien quiera conocer la historia de la 
Trapa y la vida de los trapenses en España deberá leer estas dos obras. 


P. EMILIO FERRO 


LUBIENSKA DE LENVAL, H.: El silencio a la sombra de la palabra. Trad. Vic- 
toriano Ruilope. Col, Prisma. Ediciones Dinor, S. L. 128 págs. 19x12'5 
cms. San Sebastián. 1959. 


Ediciones «Dinor» nos ofrece el número 58 de la vigilante colección Pris- 
ma: El silencio a la sombra de la palabra. Un título humilde que uno está 
tentado de menospreciar por el poco favor que gozan hoy esas mal llamadas 
pequeñas virtudes y virtudes pasivas, Para H. Lubiensca de Lenval, la virtud 
del silencio ni es pequeña ni es pasiva. Silencio, lo repite varias veces, no 
es mutismo; por eso la segunda parte del título... a la sombra de la palabra. 
El silencio es un clima del alma, es, gradualmente perfeccionado, nada me- 
nos que el camino real de la contemplación. 

A lo largo de tres partes expone su pensamiento. Primero, el silencio del 
medio ambiente, lo que la autora llama silencio en la casa. Hay un silencio 
de los muebles, silencio de los gestos, silencio de los ojos. En segundo término, 
se refiere al silencio como medio de disciplina personal, silencio en nosotros 
mismos. Se trata de remediar la agitación interior, de sosegar los apetitos, 
de lograr la paz del alma, Con esta disciplina se llega a la tercera parte, 
Es el silencio delante de Dios, el clima adecuado para la plegaria contem- 
plativa. En medio del silencio impresionante de Dios, el hombre comprende 
que es objeto de la búsqueda y amor divinos, Por ese camino se apresuran 
el desarrollo y la madurez espirituales, Desarrollo que consiste en un progre- 
sivo desprendimiento y madurez que tanto más se avecina cuanto más nos 
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acercamos a la infancia espiritual: «Hay que ser muy grande para poder 
hacerse pequeño» (pág. 99), 

Lubienska de Lenval demuestra además, una gran preocupación por la 
pedagogía en las numerosas referencias a la educación de los niños. Está al 
tanto de las técnicas de María Montessori cuyos sistemas utiliza y perfecciona 
(pág. 107), introduciendo elementos extraídos de propias experiencias, 


P. AURELIANO GARCIA 


FOUCAULD. CARLOS DE: Escritos Espirituales. Prefacio de René Bazin, de la 
Academia Francesa. Trad. Un miembro de la Fraternidad laica de los 
Hermanos de Jesús, Ediciones STVDIVM. 192 págs. 195x135 cms. 
Madrid, 1958, 


Es difícil sustraerse a la seducción que ejerce la figura de Carlos de 
Foucauld. Nos ponemos a leer sus escritos e identificamos de inmediato un 
alma ardiente, enérgica y resuelta, con una vocación impresionante. Y senti- 
mos su presencia, una presencia ineludible, que es unas veces aliento e invi- 
tación a romper ciertas ligaduras y otras reproche y remordimiento por nues- 
tra cobardía. 

Ediciones STVDIVM nos brinda sus Escritos Espirituales ordenados y pre- 
sentados por el académico francés René Bazin. Los Escritos... están agru- 
pados en cuatro partes paralelas a cuatro etapas ascendentes de santificación. 
Primero es el monje trapense que medita sobre la oración y la fe apoyándose 
en textos recogidos en los cuatro Evangelistas, para convertirse luego en el 
sirviente de un convento de clarisas en Nazaret y centrar su empeño en la 
imitación de Jesús. En la tercera parte nos habla, ordenado ya de sacerdote, 
y dedicado a un apostolado singular. Vive la soledad del Sahara, en la en- 
trañable vecindad de su bienamado Jesús Eucaristía. Nombra a su ermita 
Fraternidad y gusta de llamarse el Hermano Universal. Culmina la última 
etapa convertido en un decidido apóstol de los musulmanes. Piensa en una 
fundación para la conversión de Marruecos, mas no lo consigue en vida por- 
que el martirio le salió al encuentro. 

Al final del prólogo, después de espigar varias citas reveladoras del talante 
de Carlos de Foucauld, René Bazin deja caer esta frase, que es una reco- 
mendación: «Se pueden, ¡ay!, leer muchos libros, sin encontrar una línea 
que se acerque a éstas», 

P. AURELIANO GARCIA 


Pons, ROGER: El Proceso del amor. Trad. Horacio Sáenz Guerrero. Col. «El 
Espíritu del Mundo». Edit, A.H.R., 294 págs., 19x12 cms. Barce- 
lona. 1958. 


Roger Pons nos ofrece en El Proceso del amor los capítulos que publicó 
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sucesivamente ne la revista L'Anneau d'Or y que constituyen un sabroso ensayo 
sobre el amor conyugal. . 

El bastidor sobre el que va bordando sus análisis son 19 obras literarias 
escogidas a propósito. En ellas, ya lo dice en el prefacio, no le interesa la 
cuestión literaria o erudita. Le preocupa la iluminación de las cuestiones del 
amor, ya que «acerca de estos enmarañados problemas del amor y del ma- 
trimonio, la conciencia cristiana no estará jamás suficientemente sobre aviso» 
(pág. 126), Hace desfilar uno en pos de otro, sometiéndolos a comprensivo 
análisis, a los protagonistas para poner de relieve la ejemplaridad inmediata 
de algunos casos. Pero en la mayor parte ha de introducirse por entre las 
frondosidades románticas y los enmarañados espejismos pasionales, para con 
fino tacto sicológico, buscar la raíz genuina del amor extraviado y, con cer- 
tero criterio moral, iluminar los entresijos tenebrosos de los personajes y se- 
falar sus descarríos y aberraciones. El conjunto resulta un canto al amor 
conyugal, una maravillosa exaltación del matrimonio cristiano. Después de 
todo, «el amor humano, pese a sus miserias, es un esbozo del amor de 
Dios» (pág. 147). 

Nos llega el libro en un momento de oportunidad indiscutible, ahora 
que se trata de exaltar la mística conyugal y ahondar en la espiritualidad 
misteriosa del matrimonio. La traducción ha sido hecha con atinada diligen- 
cia. Y es digno de notar el esmerado buen gusto con que la editorial A. H.R. 
presenta sus publicaciones, 

P. AURELIANO GARCIA 


JERPHACNON, LUCIEN: Oraciones para los días inaguantables seguidas de 
Textos selectos. Trad. Jesús M.2 Benac, S. J. Col. «Cenit». Edit. «He- 
chos y Dichos», 142 págs., 17x11 cms. Zaragoza, 1959. 


En la vida interior hay cumbres iluminadas y valles tristes, días fulgurantes 
y noches lóbregas. El espíritu del hombre es así de mudable y tornadizo. 

Para proporcionar alivio en los momentos de desolación escribió Lucien 
Jerphagnon sus 34 Oraciones para los días inaguantables. Oraciones que, según 
nos asegura, «han nacido de numerosos contactos con el sufrimiento», y son 
eco de... «confidencias dolorosas... recuerdo fiel de tantos seres zarandeados» 
(Pról., pág. 8). Se trata de verdaderos trozos de vida palpitante y concreta. 
Y hay derramado en sus páginas un suave óleo de humanidad, de ternura, 
de amor para el hombre que sufre la angustia de situaciones difíciles, La 
segunda parte es una colección de textos, que recuerdan al hombre «que 
otros sufrieron antes que él, que es preciso no desesperarse nunca, esperar 
siempre y, a veces, sonreír» (pág, 87), 

El libro hace bien al alma afligida; consuela, porque Jerphagnon sabe 
infundir fe y tiene la habilidad de ir sembrando estratégicamente textos evan- 
gélicos que son áncoras para la esperanza a punto de naufragio. 


P. AURELIANO GARCIA 
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SCHNEIDER (Carmelita), ODA: Centinelas en la noche». Trad. R. P. Alfonso 
M. de Sta. Teresa, O. C. D, Ediciones STVDIVM. 108 págs., 185x115 
cms. Madrid, 1958, 


Es un libro de 283 breves meditaciones elaboradas a propósito de las 
lecciones que el Breviario asigna para cada día del Adviento. Se las debe- 
mos a la carmelita austriaca Oda Schneider cuyas obras están conociendo 
el éxito de numerosas traducciones, 

Esta que terminamos de leer reitera las notas que parecen ser constantes 
en sus escritos: claridad, sencillez, ternura. Resalta también la agudeza de 
su penetración sicológica acreditada en las referencias concretas a las com- 
plicaciones de la cotidiana vida comunitaria'y a las taimadas evasivas del 
amor propio que rehuye la entrega. Se aprecia una filial devoción a la 
Virgen cuya ejemplaridad es ponderada en cada meditación. Cita varias veces 
a Sta. Teresa del Niño Jesús, pero en el fondo late siempre S. Juan de la 
Cruz con sus apelaciones a la desnudez y a la poda: «Sin la total desnudez, 
no poseerá la verdadera paz del corazón» (pág. 39). «La santidad brota sólo 
de la poda del yo abatido» (pág. 63).  - 

Las almas que quieran internarse con fruto práctico por la liturgia del 
Adviento harán bien en procurarse esta obrita que facilita Ediciones STVDIVM. 


P. AURELIANO GARCIA 


MARÍN, S. J., P. HILARIO: Exámenes de conciencia para educadores, Edit. 
«Hechos y Dichos». 14 págs. 17x12 cms. Zaragoza, 1959. 


Ante el título pudiera pensarse en el clásico elenco de preguntas para 
facilitar el examen de conciencia los días de retiro. Pero es algo más, 

El P. Marín, después de poner en la primera página una pauta para seguir 
en la investigación de la conciencia, pasa a tratar los temas fundamentales 
de la educación. Al final de cada capítulo inserta un pequeño cuestionario 
que resume la doctrina expuesta. El autor confiesa en la presentación que 
no se trata «de una obra personal ni en el fondo y en la forma». Camina 
sobre seguro apoyándose en los Documentos Pontificios de los cuales ha to- 
mado el contenido y hasta las mismas expresiones. Al final recoge una lista 
de 124 instrucciones de los Papas referentes al asunto, ordenadas cronológi- 
camente a lo largo de los pontificados de Pío IX, León XIII, S, Pío X, Be- 
nedicto XV, Pío XI y Pío XII. 

El librito será útil no sólo para religiosas y religiosos dedicados por obe- 
diencia a la enseñanza, sino también —y aún más— para cuantos hayan hecho 
de la enseñanza el hermoso quehacer de su vida. Y es laudable la tarea de 
esclarecer y poner al alcance de todos las normas y criterios pontificios en 
esta materia. 

P. AURELIANO GARCIA 
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P. THIVOLLIER en colaboración con R. DuvAL-BRESSON: ¿Es el hombre dueño 
o víctima de su destino? Yrad. S. Marsala, revisada por Mons. Cipriano 
Montserrat. Edit, Eugenio Subirana, S. A. 248 págs., 1%5x13'5 cms. 
Barcelona, 1959. 


Es un libro escrito con noble intención y llamado a hacer un gran bien. Se 
trata de poner en claro los falsos misterios de todas las formas de ocultis- 
mo. Proyectar la luz de la verdad cristiana sobre las tinieblas de toda suer- 
te de errores envueltos en prácticas de adivinos, hechiceros, espiritistas, 
etc., alimento de mentes ávidas de ensueño e ilusión y muchas veces con falta 
de energía para enfrentarse con la vida y poder descansar en un fatalismo li- 
berador, La ausencia de verdadero espíritu religioso fomenta esa pléyade in- 
gente de personas dedicadas a tales prácticas que tienen embaucados a tantos 
insensatos, El autor dirige su obra a la divulgación y consigue con claridad, 
sencillez y precisión destacar que «lo que le falta al mundo no es el conoci- 
miento del porvenir... sino la confianza en Dios y el amor entre los hombres» 
...«El mundo no necesita nuestras cavilaciones; lo que necesita son nuestros 
brazos, muestro corazón... y cerebros equilibrados». (Págs. 101-102). 

Un cuidado índice analítico al final facilita la consulta rápida de lo 
que interese. Oportuna y muy bien hecha la traducción. De alabar es la atra- 
yente presentación de la portada, cosa que no siempre se cuida en libros difu- 
sores de las buenas doctrinas. 

P. PABLO BOCANEGRA 


CAPRILE, JUAN: La oración mental. ¿Cómo se hace? Trad. del P. Francisco 
Aparicio, S, J. Edic. Studium, 160 págs. 1%5x11'5 cms. Madrid, 1958. 


Bienvenido este libro acerca de la oración mental. No porque sea algo nue- 
vo, Es mucha la literatura antigua y moderna sobre el tema. Pero es materia 
tan importante que bien empleado está todo esfuerzo por extender más y más su 
práctica. La justificación de esta obra está en aquellas autorizadas palabras 
de S. Agustín citadas al principio del libro: «Es útil que se escriban diver- 
sos libros sobre un mismo argumento, por diversos autores y con diverso esti- 
lo, para que una misma cosa pueda llegar a muchos; a unos de una manera, y a 
otros de otra» (De Trinitate, 1, 3). Es un modo sencillo, breve, pero al mismo 
tiempo completo de tratar el tema de la oración mental. Util y recomendable 
para la iniciación en la práctica de ejercicio tan provechoso sin el que el 
alma llevará una vida tibia, lánguida. 

P. PABLO BOCANEGRA 


MARTÍNEZ, Mons. Luis M.: Almas próceres. Edic. Studium. 132 págs. 20 x 14 
centímetros. Madrid, 1958, 


Mons. Martínez, arzobispo ilustre que fue de la ciudad de Méjico, no nece- 
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sita presentación en el campo de la espiritualidad. Su abundante y rica pro- 
ducción le dan un puesto de honor entre los escritores de nuestra época. En la 
obra que reseñamos el autor, con su habitual competencia y unción sacerdotal, 
hace desfilar ante el lector una serie de almas grandes que son un bello «co- 
mentario viviente del Santo Evangelio»; S. Francisco de Sales, S. Agustín, Don 
Bosco... los Mártires Guadalupanos. Son páginas que hacen vibrar el alma de 
entusiasmo y deseo de seguir las huellas de los santos. 


P. PABLO BOCANEGRA 


Vaca, O.S.A., P. CÉsaR: Haz meditación. 3.2 edic., corregida y aumentada. 
Col. «Llamada de Dios». Ediciones Religión y Cultura. 296 págs. 17 x 12 
centímetros. Madrid, 1958. 


En dos partes divide el P. Vaca su libro: IL. La doctrina. II. Meditacio- 
nes breves. En la primera más que exponer toda la doctrina acerca de la ora- 
ción se limita a enumerar algunas de las ventajas naturales y sobrenaturales 
de la meditación. Quien las considere se verá invadido por el deseo de medi- 
tar para lo cual no hace falta ser un sabio, sino sólo tener amor de Dios y 
querer progesar en él. Por eso sin largas explicaciones introduce al lector 
inmediatamente en la práctica, escogiendo el método de San Sulpicio hacien- 
do a base de él una meditación acerca del versículo 24 del cap. XII de S, 
Juan: «Si el grano de trigo, cayendo en tierra no muere, permanecerá sólo; 
mas, si muriese, llevará mucho fruto». Ha escogido ese método por considerar- 
lo más apto para que la oración se haga afectiva, acerca de la cual 'se habla 
en el último capítulo de la primera serie. Con sólo saber leer aprenderá cual- 
quiera a meditar, aunque no sepa explicar su teoría. Sigen 36 breves medita- 
ciones que son un examen de toda nuestra vida a la luz de la fe. 

De la aceptación de este libro habla suficientemente claro al aparecer ya 
la tercera edición. 

P. PABLO BOCANEGRA 


HorsL, PAULA: Joven, ¿quieres enfrentarte con la vida? Trad. R.P, Fran- 
cisco Aparicio, S. J. Edic, Studium. 72 págs. 20 x 14 cms. Madrid, 1958. 


Es una invitación a vivir cristianamente no despreciando los valores de 
la vida, pero sí enseñando a valorarlos a la luz de la fe, con una amplia 
perspectiva de esperanza y una entrega decidida al amor, a la caridad del 
prójimo y de Dios. La joven apoyada en las virtudes teologales triunfará en 
la vida «desconcertante y misteriosa». 

La joven consciente, que ha de contar en su vida con la dimensión de la 
eternidad, verá cómo la autora, conocedora del alma juvenil femenina, en un 
diálogo vivo e íntimo infunde ánimo en la lucha de cada día. 
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RUBINOS, -S, J., ANTONIO; ¡-Para comprender y meditar. la Misa. Edit. «Sal Te-- 
rrae». 190 págs. 16x11l cms. Santander. ñ 


Es preciso que los fieles ásistan a la Santa Misa, no pasivamente como 
suele ocurrir, sino de una manera activa, siguiendo al sacerdote visible y 
uniéndose al sacerdote invisiblé” mediante las debidas disposiciones inte- 
riores con que El se ofrece al Padre. Instruir a los fieles acerca de esto y pro- 
porcionarles medios para una asistencia 'consciente, atenta y devota, de la 
Santa Misa, es hacer, labor positiva de apostolado. Tal es el fin que se propuso 
el P, Rubinos con la presente obrita, en la que después de una explicación de 
lo. que es la Santa. Misa, da un: acertado. comentario de: las oraciones, fórmu- 
las, ritos y ceremonias del- Santo Sacrificio, recuerda. la -¡obhigación- de la 
asistencia al mismo en los días de precepto y concluyé con el Ordinario de la 
Misa en latín y castellano, 

La obrá responde al laudable fin intentado por sú áutor. 


h poes 
15 GILBERTO GUTIERREZ 


UN 


en. dol 


O S.J., Lubwic: El Cielo. Traducción del alemán por José L, Lé- 
"pez, S.J. Edit. «Sal Terrae». 175 págs., 15'5x 11 cms. Santander, 1960. 


Siendo el cielo el- lugar prometido por Dios, al hombre para cumplimiento 
superabundante de sus legítimas aspiraciones, él debiera constituir el obje- 
to preferido de sus pensamientos y deseos. Y, sim embargo, no es así: se 
piensa poco, en el cielo: y. se le desea menos, Pero como el deseo -del cielo es 
cuestión de vida o muerte, es preciso excitarlo en el corazón del cristiano. El 
mejor, modo. será ilustrar. su mentecacerca de lo que es aquella mansión bien-: 
aventurada y de la vida “inefable que en ella se vive. Esto es lo que se pro- 
pone el P. Hertling.: Describe el.proceso del alma desde que se separa del cuer- 
po por la muerte hasta la entrada én-«posesión de la felicidad celeste, que con- 
siste esencialmente en la visión gozosa y fruitiva de Dios, y accidentalmente en 
las múltiples y variadas relaciones del bienaventurado con los demás mora- 
dores del Paraíso. Todo esto lo describe el autor sirviéndose de razonamientos 
apoyados en las verdades reveladas e- ilustrándolo con símiles y comparaciones ' 
de la vida humana y social. : n 

La lectura de esta obrita debe aclarar los pensamientos sobre la vida 
del 'cielo, y encender en los corazones 'vivos deseos de llegar a poseerla, 

> y] 


P. GILBERTO GUTIERREZ 


ORAISON, Marcos: Medicina y curanderos. Trad. D. Antonio Alvarez de 
Linera. Ediciones Studium. 124 págs., 195x11'5 cms, Madrid, . 1958. 


Doctor en Medicina y en Teología, el sacerdote M. Oraison trata? con mano 

a ae E E q 
maestra en esta obrita el problema del cúranderismo en su relación: con la Me- 
dicina, Deplora el aumento lamentable del número de quienes, al margen de 
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la auténtica ciencia, se dedican a curar enfermos; pues si bien reconoce los 
indiscutibles aciertos de los curanderos, es forzoso admitir que tienen infi- 
nitamente más fracasos, aunque no se conozcan tanto éstos precisamente por- 
que ni a los curanderos ni a los enfermos que acuden a ellos interesa darles 
publicidad, Un enfoque más cristiano de la vida en todos y el esfuerzo de la 
Medicina por ahondar en la psicología para ver el gran influjo de lo psíquico en 
lo somático, en sentir del autor, aminorarían mucho el mal que con gracia 
califica de «enfermedad de los curanderos». 

Prueba de la objetividad científica y buena fe del autor es la autorización 
hecha al traductor para introducir notas en las que a veces se opina en contra. 


P. PABLO BOCANEGRA 


STAUDINGER, JOSEF: La vida eterna (Misterio del alma). Edit. Herder. 367 
páginas, 22'5x 145 cms. Barcelona, 1959, 


El más allá es la última cuestión sobre el destino del alma humana. 
Constituye el problema capital para el hombre. Ha cuidado su espíritu en 
todo tiempo, porque lo lleva impreso en su corazón. Lo enseñó repetidas ve- 
ces y con toda caridad el divino Maestro y lo expresó hermosamente San 
Agustín con aquella su célebre frase: «Nos hiciste, Señor, para Tí, y nues- 
tro corazón está inquieto hasta que descanse en Ti». 

Bien enfocado, proyecta haces de luz sobre esta vida, le imprime su ver- 
dadera orientación, da valor de eternidad a todos sus hechos y acontecimientos 
transitorios, explica sus paradojas y ejerce una influencia eficaz y bienhe- 
chorá sobre la conducta moral del hombre. Reviste dos formas definitivas: 
vida bienaventurada o cielo y muerte eterna o infierno: las dos bien patenti- 
zadas en la revelación en cuanto a su existencia, pero misteriosas y poco co- 
nocidas para nosotros en cuanto a su naturaleza y esencia. En la vida bien- 
aventurada, dice S. Agustín.--««descansaremos y veremos; veremos y amaremos; 
amaremos y alabaremos; y todo esto en un fin sin fin». Tal es el asunto 
desarrollado por Staudinger. en el presente libro, ampliamente y con abundancia 
de testimonios de la Sgda. Escritura y. de la Tradición, de los teólogos católicos 

de los autores profanos. Es, en realidad, una obra magnífica en el fondo e in- 
teresante en la forma, que acredita a su autor de teólogo, escritor y celoso 
' sacerdote. 

Su lectura infunde en el alma luz y consuelo, aliento y estímulo hacia 
«la vida eterna». 

La traducción corre fácil y con soltura, Es agradable por su buen gusto 
la presentación de la Editorial Herder, 


P. GILBERTO GUTIERREZ 
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ORIENTACION MONASTICA 


-DE SAN-AGUSTIN 
cACCION Or"EONPTEMPLACION? 


x 


P. Andrés Menrique, O, S. A. 


La vida activa y contemplativa, simbolizadas en los escritos del 
Obispo de Hipona por Lía y Raquel, Marta y María, Pedro y 
Juan, etc..., aparecen en Agustín con las más diversas significacio- 
nes (1). Quizá el concepto más usual y corriente, precisamente -el 
que aquí nos interesa, sea: Vida activa, sinónimo de entrega total 
de la persona a la salvación de las almas, por medio del apostola- 
do (2); vida contemplativa, igual a vida de retiro, consagrada de 
lleno al estudio, oración y trabajo (3). 


(1) Cfr. MANRIQUE, O.S.A.: La vida monástica en S. Agustín. Enchi- 
ridión histórico-doctrinal y Regla. El Escorial, 1959, págs. 362-363; CABE E 
La contemplation augustinienne. París, 1927, 

a)” Las expresiones exactas utilizadas por S, Agustín para denominar la 

vida de acción, son: «populo ministrare sacramentum et verbum Dei»; «mys- 
terium Dei dispensantibus»; «praedicare verbum, et sacramentum dispensare 

populo»; «officio caritatis impendere»; «praedicare, arguere, corripere, aedifi- 
care, pro unoquóque satagere»; «in occupationes hominum implicari»; «de ne- 

gotiis saecularibus vel iudicando -dirimendis vel interveniendo praecidendis» 

(Epist. XXI, 3; Contr. Faust. XXIL, 58; Conf. XI, 2, 2; De civ. Dei, XIX, 19; 

Frang. Serm. IL, 4; Epist. CCXIIL, 5; De oper. monach. XXIX, 37). En con- 

secuencia, define a los que se dedican a esta vida: AÁctuosi et negotiost ho- 

mines, per quos multitudinis administratur utilitas (Contr. Faust. XXIL, 56). 

(3). Para designar la vida contemplativa son corrientes las expresiones: «in 
otio»; «in otium sanctum conferre»; «otium doctrinae vel otium sanctum: Cog: 
noscendae vel contemplandae veritatis»; «meditari in lege tua et in ea tibi con- UN 
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En este sentido, podemos plantearnos ya el problema del epígrale. 
La orientación dada por S. Agustín a sus monasterios, ¿fue de una 
dedicación total a la vida apostólica y de acción, o estuvo, más bien, 
encauzada hacia una vida de estudio, oración y trabajo? 

A fin de responder con precisión a la pregunta formulada y llegar 
a una conclusión clara de la cuestión, es conveniente tener en cuenta 
estos tres hechos, inherentes al mismo carácter de la obra monástico- 
agustiniana: 


1) La fundación de los monasterios de monjes, formalmente 
distintos de los clérigos; 


2) La vida de los clérigos; 


3) La misma vida de Agustín, ligada esencialmente a su cargo 
episcopal. 


I LA VIDA DE LOS MONJES DE AGUSTIN FUE EMINENTEMENTE 
CONTEMPLATIVA 


El mismo santo Fundador la definió como «una vida dedicada 
esencialmente al ocio santo o contemplación» (4). Vivir para Dios: 
tal fue el ideal monástico de Agustín y de los suyos, al abrazar la 
vida de monje (5). Y, puesto que la contemplación de la Verdad 
era la razón explicativa del retiro del mundo, a la dedicación de 
aquélla se debía orientar el fin de la vida monástica. 

En efecto; desde el primer momento de la fundación, éstas fueron 
las características que llenaron la vida cotidiana de aquellos sier- 


fiteri scientiam»; «manibus operari et habere... ad legendum et orandum aut 
aliquid de divinis litteris agendum» (De div. Dei XIX, 19; Epist, XLVIIL 
2; Frang. Serm. 1, 4;Contr, Faust, XXII, 56 y 58; Conf. XI, 2, 2; De oper. 
monach. XXIX, 37). La contemplación, en este sentido, no es otra cosa que: 
Otium ad percipiendam vel disserendam Christianam sapientiam (Epist. XCV, 9). 


(4) «In otium sanctum conferre atque in ea vita vivere, in qua servi Dei 
monachi vivunt» (Epist, CCXX, 3). 


(5) «A.—Deum et animam scire cupio. R.—Nihilne plus? A.—Nihil om- 
nino». (Solil. 1, 2, 7). 
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vos de Dios: oración, meditación, estudio (6). ¿Es verdad —le dice 
Nebridio en los primeros albores de la vida monástica en Tagaste— 
que no te dejan ya disfrutar de tu cotidiano retiro? Sin duda, ig- 
noran tus preferencias y deseos. Oiganme a mí. Yo gritaré. Yo con- 
firmaré que tu ambición se cifra en amar a Dios, en servirle y 
unirte a El (7). 

La excelencia de la contemplación resalta, de una manera pal- 
pable, desde el instante en que entra en parangón con la vida activa. 
Dios otorgó a algunos, a quienes eligió para gobernar, el don de 
esperar la muerte con fortaleza y aceptar sin congoja las fatigas del 
gobierno. Mas difícilmente les será concedido, ni a los. que se en- 
trometen en la administración, ni a los que codician la vida activa, 
aunque se vean en el acto privados del gobierno. «No creo —dice 
el Santo— que en el estrépito, proyectismo y tumultuosas reuniones 
se pueda trabar con la muerte esa amistad que anhelamos. En cam- 
bio, ambas especies de hombres, de acción y de ambición, pueden 
deificarse en la contemplación» (8). Así pensaba S. Agustín de la 
vida activa y contemplativa en su monasterio de Tagaste. 

Ya Obispo, en el año 400, en medio de la baraúnda y tumulto 
de la vida de acción, confiesa con toda sinceridad, y pone por testigo 
a Jesucristo, que ésta es la vida de los monasterios bien moderados, 
el estudio de las divinas Escrituras, la oración y trabajo manual, la 
cual él anhela con toda su alma (9). Los mismos monjes, por lo 
demás, son conscientes de haber venido del siglo en busca del abrazo 
del ocio santo y contemplación de la verdad, «tamquam in ample- 


(6) «Cum his qui eidem adhaerebant Deo vivebat ieiuniis, orationibus, bo- 
nis operibus, in lege Domini meditans die ac nocte, Et de his quae sibi Deus 
cogitanti atque oranti intellecta revelabat, et praesentes et absentes sermonibus 
ac libris docebat» (Possid, c. 1D). 

(7) Epist. V. 

(8) «Neque rursum his, qui... negotiosam vitam appetunt, hoc tantum bo- 
num concedi arbitror, ut inter strepitus inquietosque conventus atque discursus 


cum morte familiaritatem, quam quaerimus, faciant; deificari enim utrisque in 
otio licebat» (Epist. X, 2). 


(9) De oper. monach. XXIX, 37. 
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xum Rachel» (10). Porque, la verdadera sabiduría y santidad no se 
goza en el estrépito del mundo, sino en la contemplación de la ver- 
dad con dulce delectación (11). La vida del monje es un descanso 
en Cristo. Aquel descanso u ocio santo que anheló durante toda su 
vida Agustín, pero del cual no pudo disfrutar plenamente «propter 
implendum officium» (12). Nada más grato ni dulce, que sondear 
el tesoro de los secretos divinos lejos de las ocupaciones tumultuo- 
sas de los hombres. La vida de contemplación guarda ya aquí una 
impresión anticipada y una parte de la otra vida, en la que debe 
ser consumada (13). 

S. Agustín dio, ciertamente, preferencia a la contemplación sobre 
la acción, según el espíritu de la filosofía antigua en que se había 
nutrido. La vida del monje agustino fué preferentemente vida de 
contemplación. Es decir, su deber cotidiano cra el estudio, la ora- 
ción, la lectura, el trabajo manual, etc.... Pero, esta vida de con- 
templación no excluye, para el Obispo de Hipona, la vida activa y 
de apostolado; al contrario, mutuamente se incluyen y completan. 
Porque, aunque es verdad —dice Agustín— que el siervo de Dios 
no puede hacer bien a su prójimo con sus palabras y predicación, 
sin embargo, sí puede aprovecharle con sus oraciones (14). El monje 
vive separado dei mundo únicamente «corpore», «non amore» (15). 
En las condiciones prescntes, no puede existir una verdadera con- 
templación sin vida activa y apostólica. El peligro de la vida con- 
a Dios, se hace colaborador del amor que Dios tiene a los hom- 


(10) «Venire omnes ex operibus saeculi et ire in otium cognoscendae et 
contemplandae veritatis tanquam in amplexum Rachel... cuius amore conversi 
spem saeculi reliquerunt» (Contr. Faust. XXIL 58). 


(11) «Doctrina vero illa sapientiae, quae a vulgi strepitu remotissima, in 
contemplatione veritatis dulci delectatione defigitur» (Contr. Faust, XXIL, 56). 

(12) Enarr. 2n Ps LIV. 8: Conf Xx. 43070. 

(13) Serm. CCCXXXIX, 4; CIV, 3; CHI, 5; De genes. ad litt. TV, 4, 25. 


(14) «Verbis meis et collocutione mea prodesse non possum, orando pro 
eis forsitan prodero» (Enarr. in Ps. LIV, 8). 


(15) Ibid. 
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bres(16). El alma contemplativa no debe dedicarse de tal modo al 
cultivo del ocio santo, que no busque en él la utilidad del próji- 
mo (17). La verdadera vida contemplativa arde en deseos de engen- 
drar almas para Cristo, apetece el apostolado (18). 

Esta es la razón que lleva a S. Agustín a plantear el problema 
de la vida del monje en relación con el ministerio apostólico. ¿Puede 
el monje desear y aceptar la carga pastoral o vida activa del sacer- 
dote y obispo? 

La respuesta del Santo Fundador es doble: 

1.2 «Amad vuestro ocio. Manteneos en vuestros compromisos 
hasta el fin» (19). El monje no debe buscar por sí mismo la carga 
de las almas. Su ideal está en hacer el bien, pero en y desde el 
monasterio. La oración, el estudio, el ayuno, la vida común, todo 
ha de ir encaminado a la gloria de Dios, quien lo ejecuta todo en 
todos. La actividad del camino recto es la que tiene puestos siempre 
sus ojos en el Señor. Y esta actividad espiritual no se mengua en 
la ocupación, ni se enfría en el ocio (20). 

2.2 Pero, si la madre Iglesia reclama un día el concurso del 
siervo de Dios para el apostolado, no se huya de la actividad con 
torpe desidia (21). Sacrificar el reposo al servicio de los hermanos, 
cuando lo manda la Iglesia, es un deber. Nunca antepongamos el 
ocio a las necesidades de la Iglesia, pues, si faltasen los ministros 
que se determinan a asistirla, cuando ella da a luz, no se encontraría 
medio de nacer (22). 


(16) In Johan. Evang. tract. LXV, 2. 

(17) «Nec quisque debet otiosus, ut in eodem otio utilitatem non cogitet 
proximi» (De civ. Det, XIX, 19). 

(18) «Et ipsa procreandi caritate inardescit, vult enim docere» (Contr. 
Faust. XXI, 54). 

(19) Epist. XLVIIL 2. 

(20) Epist. XLVIITT, 3. 

(21) «Quam sarcinam si nullus imponit, percipiendae atque intuendae va- 
candum est veritati; si autem imponitur, suscipienda est propter veritatís ne- 
eessitatem» (De civ. Dei, XIX, 19). 

(22) Epist. XLVITI, 2. 
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No obstante, el siervo de Dios nunca se ha de entregar de tal 
forma a la actividad del apostolado, que pierda de vista la orienta- 
ción fundamental de su vida, que es la contemplación (23). La con- 
templación es la acción más elevada del hombre ante Dios, aun en 
medio de la actividad del apostolado, no puede ni debe prescindir 
de aquélla (24). Porque, cuando el contemplativo llega a apóstol, 
hace que los pueblos glorifiquen y bendigan «latius et clarius» la 
contemplación (25). Los amantes de la vida eterna hacen amar mejor y 
desear a los pueblos esta vida, de la cual a nadie se excluye (26). 


TI. LA VIDA DE AGUSTIN Y DE LOS CLERIGOS 
FUE PREFERENTEMENTE ACTIVA 


El ideal de vida monástica de Agustín experimenta una dilata- 
ción esencial con el llamamiento al sacerdocio. Al cambiarse del 
monasterio de monjes y fundar uno nuevo para vivir con los cléri- 
gos, el apostolado pasa a ser el primer precepto de su vida sacer- 
dotal. En un principio, no había sido ésta su intención (27). Al 
contrario, el presentimiento de responsabilidad del régimen y go- 
bierno eclesiástico, que preveía recaer sobre sí, le hacía temblar (28). 
Pero, antes que oponerse a la determinación del Señor, prefirió acep- 
tar el sacerdocio y el episcopado y, consiguientemente, la vida apos- 
tólica como un decreto de la divina voluntad. Igualmente, no pudo 
menos de abrir camino a la ordenación de los clérigos, que servían 
a Dios en el episcopado (29). 

A fin de desempeñar con dignidad y competencia el ministerio y 


(23) «Nec sic actuosus, ut contemplationem non requirat Dei» (De civ. 
Dei, XIX, 19). 

(24) «Sed nec sic omni modo veritatis delectatio desideranda est, ne sub- 
trahatur illa suavitas, et opprimat ista necessitas» (1bid). 

(25) Contr. Faust. XXII, 58. 

(26) «Itaque ab studio cognoscendae veritatis nemo prohibetur, quod ad 
laudabile pertinet otium» (De civ Dei, XIX, 19), 

(27) Serm. CCCLV, 2. 

(28) Epist. XXI, 2; Possid. c. IV. 

(29) Possid. c. XI. 
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distribuir con prestancia al pueblo la palabra de Dios, los instruyó 
convenientemente en las verdades de la fe católica. El programa de 
formación para la gran tarea de la vida apostólica se refleja de 
una manera clara y perfecta en el libro De doctrina christiana, en 
cuyas páginas, escritas en su mayor parte en esta época y con este 
fin, quedó plasmado el ideal de la verdadera formación eclesiás- 
tica (30). 

Los clérigos se lanzaron al ministerio apostólico de las almas 
en aquel Africa minada por la herejía y la corrupción (31). Y la 
Iglesia africana comenzó a tomar auge por la predicación de la pa- 
labra divina, con los nuevos hermanos que habían sido promovidos 
al sacerdocio (32). 

S. Agustín tuvo la dicha de gozar del fruto de sus sudores. Pri- 
meramente con la concordia y paz restablecidas en la iglesia y dió- 
cesis de Hipona, puesta bajo su vigilancia pastoral; y luego en otras 
partes de Africa, donde vio crecer y multiplicarse los católicos me- 
diante su actividad apostólica y la de otros sacerdotes formados en 
su escuela, quedando Africa, en gran parte, libre de maniqueos, do- 
natistas, pelagianos y paganos (33). 

La actividad sacerdotal y los afanes apostólicos constituyen esen- 
cialmente la vida cotidiana de Agustín y de sus clérigos. Mañana 
y tarde viven agobiados por los asuntos de los fieles (34). «Creo, 
hermano mío —le dice el Santo al Obispo de Milevi— que también 
tú sabrás cuántas cosas llevo entre manos, a causa de las cuales, 
por las diversas atenciones que la necesidad de nuestra servidum- 
bre comporta, apenas me quedan para mí unas poquísimas gotas de 
tiempo» (35). Y no es que los negocios sean míos, advierte en otro 


(30) Retract. IL 30, 1. 

(31) Este mismo pensamiento lo expresa magníficamente F, van der Meer, 
cuando dice: «Les clercs qui vivaient en communité avec lui s'adonnaient au 
ministére pastoral»; Cfr, Saint Augustin, Pasteur dP'ames (traducción francesa), 
t. I, París, 1955, pág. 336. 

(32) Possid. c. XI. 

(33) Possid. c. XVIIL 

(34) Epist. CCXIII, 5. 

(35) Epist. CX. 
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lugar, son de aquéllos que me obligan a ir con ellos -mil pasos; y, 
todavía se me manda que los acompañe otros mil (36). 

Si quisiéramos calificar la actitud del Obispo de Hipona y, con- 
siguientemente, la de sus clérigos, puesto que llevaban vida común 
con él, en relación con los fieles, ciertamente no se encontraría una 
palabra más exacta que «servidumbre». Y todavía añadiría Agustín: 
«Servidumbre que debemos a los hombres, y la que no les debemos, 
y, sin embargo, les damos» (37). Tal era el cúmulo de actividades 
apostólicas que recaían sobre ellos, que la mayor parte del día es- 
taba consagrado a los fieles (38). 

Estos sencillos datos nos harán comprender ahora, fácilmente, 
cuán lejos están de la verdad aquéllos que intentan identificar el 
ideal monástico de los clérigos con el de los monjes en la fundación 
agustiniana, y cuán justificada está también la aspiración continua 
de Agustín por la vida de los monjes. Aspiración totalmente absur- 
da, en caso de ser idénticos. 

La vida de los clérigos de Agustín fué pinelonbepoienia activa. 
Subrayamos preferentemente, porque, según la orientación del Santo, 
no debe ser activa de tal manera que se abandone la contemplación 
de Dios (39). La vida activa está llena de innumerables peligros y 
tentaciones (40). El sacerdocio y el episcopado son una carga, no 
un hónor (41). El honor y la vanagloria constituyen los máximos 


(36) Epist. XLVITI, 1. 

(37) Conf. XL 2, 2. 

(88) Eptist.: LV, 1 y 38: ACVUE 8: "CI 1 CITIES EAT 
CXLV, 1; CXLVIL 1; CLXIT, 1. 

(39) «Nec sic actuosus, ut contemplationem non requirat Dei» (De civ, 
Dei, XIX, 19). 

(40) Enarr, in Ps. CVI, 7; Epist. XXI, 2; «Labor enim iustorum maxi- 
mum fructum habet in eis quos, regno Dei generant inter multas temptationes 
et tribulationes praedicando Evangelium, et eos, propter quos sunt in labori- 
bus abundantius, in plagis supra modum, in mortibus saepius, propter quos 
habent foris pugnas, intus timores, gaudium et coronam suam vocant. Nascun- 
tur autem eis facilius atque copiosius ex illo sermone fidei, quo praedicant 
Christum crucifixum» (Contr. Faust. XXU, 54). 

(41) «Exponere voluit quid sit episcopatus, quia nomen est operis, non 
honoris» (De civ, Dei XIX, 19). 
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peligros de la vida activa: Nada más fácil, dice" Agustín, ni más 
agradable y de más aceptación entre los hombres, que el ministerio 
de obispo, presbítero y diácono, si se desempeña por mero cumpli- 
miento y adulación (42). Pero, en la vida activa, no es precisamente 
el honor y la ambición lo que se ha de buscar, sino el trabajo, esto 
es, la salvación de las almas (43). ' 


Esta idea fué la que movió al Obispo de Hipona a enlazar la 
vida apostólica con la contemplativa. El retraimiento del pastor de 
almas aporta abundantes frutos a los fieles confiados a él y a la 
Iglesia (44). El sacerdote ha de ser antes orador (alma de oración) 
que predicador (45). La quietud y la contemplación en el monaste- 
rio (episcopio) fueron como la fuente de energía divina para saciar 
la sed de las almas. Tal era su ocupación —dice de Agustín su 
biógralo— trabajar de día y meditar por la noche. Era como aque- 
lla religiosísima María, tipo de la Iglesia contemplativa, de la cual 
quedó escrito: Estaba inmóvil a los pies del Salvador y escuchaba 
atenta su palabra (46). 


El deseo de soledad surge espontáneo en el ánimo del verdadero 
apóstol, y no por otra cosa que por la multitud de tribulaciones y 
escándalos del siglo. Quisiera volar como la paloma y descansar, 
pero no puede por causa del ministerio (47). El tumulto de las ac- 
ciones debilita la vida interior. De aquí la necesidad, imperada por 


(42) Epist. XXI, 1. 

(43) «In actione vero non amandus est honor in hac vita sive potentia, 
quoniam omnia vana sub sole, sed opus ipsum, quod per eundem honorem 
vel potentiam fit, id est, ut valeat ad eam salutem subditorum, quae secun- 
dum Deum est» (De civ, Dei XIX, 19). 

(44) Epist. XXI, 6. 

(45) De dictr. christ. YV, 15, 32. 

(46) Possid, c. XXIV. 

(47) «Surgit plerumque in animo servi Dei desiderium solitudinis, non 
ob aliud nisi propter turbam tribulationum et scandalorum, et dicit: Quis 
mihi dabit pennas?... Columba religata affectu, non cupiditate, volare non 
poterat propter implendum officium, non propter parvum meritum» (Enarr. in 


Ps, LIV, 8). 
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Agustín a sus hijos, del continuo recurso al ocio santo o contem- 
plación (48). 
CONCLUSIONES 

I) La orientación dada por S. Agustín a sus monjes fué mar- 
cadamente de vida contemplativa, entendiendo por ésta: una vida 
de estudio, oración, trabajo manual, etc.... Esta dedicación a la 
contemplación no fué tan exclusiva que se antepusiese el ocio santo 
a las necesidades de la Iglesia. La contemplación, en cierto sentido, 
era como una preparación para el apostolado de las almas, pues no 
es auténtica —según S. Agustín— aquella vida contemplativa que, 
en el mismo ocio, no busca la utilidad del prójimo. Si la Iglesia 
reclama el trabajo apostólico del monje, debe lanzarse seguro a la 
conquista de las almas, no con estúpido orgullo o torpe desidia, 
sino obedeciendo a Dios con corazón humilde. 

II) La vida de los clérigos se consumió, en casi su totalidad, 
en aras del ministerio sacerdotal. Como contrarresto al cúmulo de 
actividades apostólicas, peligros y tribulaciones de la vida activa, 
en que se veían envueltos «propter implendum officium», propuso 
el Santo un continuo recurso a la oración y contemplación. El pastor 
de almas no debe ser tan activo que abandone la contemplación. 
Su espíritu no ha de estar maniatado con la afición y cuidado de 
los quehaceres eclesiásticos, sino como suspendido de las cosas di- 
vinas, de más valor y trascendencia. La verdadera actividad apostó- 
lica es la que tiene siempre puestos los ojos en el Señor. 

III) El Obispo de Hipona, por gusto propio y afición, se hu- 
biera entregado sin el menor titubeo a la vida contemplativa, asig- 
nada y practicada desde un principio en sus monasterios de monjes. 
Pero, de hecho, tuvo que resignarse por indicación divina al oficio 
de la vida activa del ministerio. 

Esto ha sido, sin duda, lo que ha hecho que S. Agustín haya 
tratado de una manera tan completa y penetrante, como ningún otro 
autor, las cuestiones y problemas relacionados con estas dos vidas, 
activa y contemplativa (49). 


(48) Epist. XLVIMI, 1. 
(49) Cfr, BuTLER, C., O.S. B., Western Mysticism. Londres, 1927. pág. 226. 
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Es ya bien conocido el P. Bartolomé de los Ríos como «funda- 
dor y cabeza de esa escuela espiritual que pone como medio efica- 
císimo de santificación la omnímoda dependencia de la Santísima 
Virgen» (1). El fue, en efecto, el primer apóstol y divulgador de 
esta doctrina con sus numerosos escritos extendidos por toda Euro- 
pa y traducidos a muchas lenguas, y sobre todo con la exposición 
maravillosa del sistema espiritual de la consagración total o de es- 
clavitud a la Stma. Virgen en su obra Hierarchia Mariana. 


Tenemos bastantes fundamentos para creer, que, aparte de las 
relaciones de amistad entre el Ven. Ríos y el Bto. Simón de Rojas, 
Trinitario, de quien efectivamente recibió encargo de difundir y pro- 
pagar la devoción de la esclavitud mariana, el espíritu de esta forma 
de consagración a la Stma. Virgen se respiraba ya en la primera 
mitad del siglo XVI en los claustros del Convento de S. Agustín de 
Salamanca, cuando lo regía el Santo Fr. Tomás de Villanueva, y 
formaba a los novicios en el espíritu de S. Agustín Fr. Luis de 
Montoya, entre los cuales estaba el futuro Capellán de la Madre de 
Dios, Bto. Alfonso de Orozco. Ahí están las conciones del primero 
para decirnos lo que había en aquel corazón, que entre los cantores 
de las glorias de María no tiene semejanza en España; y nadie ha 


(1) PÉrez, Nazario, S. J., La Esclavitud de Nuestra Señora según los 
antiguos ascetas españoles; Madrid, «Ed. Razón y Fe», 1929, pág. 14. 
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superado al finísimo Fr. Alfonso en su tierno y obsequioso amor a 
María, «la Señora del mundo», a quien pide como recompensa de 
sus delicados- servicios «que nunca deje de ce entre sus escla- 
illa» (2). : E . 

Las esencias de la esclavitud mariana que allí se respiraban por 
entonces, las recogió aquel santo Maestro Fr. Luis de Montoya, y 
para memoria y lección de los venideros, las dejó estampadas en 
una obrita con el título El esclavillo de. la Virgen, que el gran Pre- 
lado Fr. Alejo de Meneses quiso imprimir en Madrid, sin que al 
fin hubiera llegado a realizarlo (3). ¡Cuánto daríamos por. encon- 
trar esa manuscrito, que sería el documento más antiguo e irrecu- 
sable para probar que esa corriente de devoción mariana que con- 
duce a la consagración y entrega total a. la Reina de los cielos y 
que conmovió: a Europa en el siglo XVII, brotó en los claustros 
agustinianos, por lo menos uno de sus manantiales! 


Es indudable que el espíritu de esta- consagración se sentía y 
vivía por. los agustinos del siglo XVI en España. Buen testimonio 
da de ello el más inspirado de nuestros poetas, Fr. Luis, quien, ade- 
más de decirnos que «no hay cosa más. dulce para él que decir 
algo en loor de nuestra común Madre y Señora», a la cual se con- 
sagró y ofreció desde su niñez como dice en los Nombres de Cris- 
to (4), expresa: en este canto toda la amplitud -de esta consagración 
a María:. 


«A ti sola me ofrezco; Nací para ser tuyo; 
a ti consagro cuanto yo alcanzare, viviré si esta gloria conservare; 
sin ti nada merezco,” ' la libertad rehuyo; 
y mientras yo durare, y mientras yo reinare, 
.olvídeme de mí si te olvidare, olvídeme de mí si te olvidare» (5)... 


(2) Okrozco, Bto.: Alfonso de, O.S.A., Expositio in «Magnificat»: vol. 1, 
pág. 533, Matriti, 1736. Os 

(3) Sanriaco VELA, G. de, 0.S. A., Ensayo de una Biblioteca Ibero-Ame- 
ricana de la Orden de S. Agustín. Madrid, 1920, Vol. V, p. 432-433 y 597, 

(4) Lrón, Fr, Luis de, O.S.A., Obras: Los Nombres de Cristo, lib. 1; 
2,2 edic. BAC, 1951, pág. 418, * 

(5) Obras: A Nuestra Señora; 2.2 edic. BAC, 1951, p. 1501. 
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Cuando todavía estaba reciente la memoria del Santo de S. Fe- 
lipe (6), Fr. Alfonso de Orozco, entraba en aquel convento de Madrid 
a recoger el precioso legado del Capellán de la Virgen Fr. Bartolo- 
mé de los Ríos; y, por una providencial coincidencia, allí convivirá 
varios años con el heredero del espíritu del Ven. Montoya, Fr. Alejo 
de Meneses, aquella colosal figura de Misionero, el santo Arzobispo 
de Goa en la India y luego Arzobispo de Braga y Primado de Por- 
tugal, que guardaba como un tesoro el opúsculo del P. Montoya. 
De esa escuela salió Fr. Bartolomé para ser el creador de un mo- 
vimiento mariano de tan gigantescas proporciones, que, teniendo como 
centro el Convento de Agustinos de Bruselas, se extendió por Flan- 
des, Francia, Alemania, Polonia, Italia, etc., durante todo el siglo 
XVII. El jansenismo, infiltrado hasta entre las jerarquías, intentó 
apagar el incendio; pero era demasiado grande y espiritual para 
poder detenerle y sigue su avance hasta hoy, y ya no habrá poder 
humano que lo contenga, porque lleva el sello de las obras de Dios. 
Todos los Conventos de los Agustinos en Bélgica y Alemania se 
habían convertido en centros de este muv:miento mariano. El Padre 
Ríos enumera 22 Conventos que recibieron Bulas de la Santa Sede 
aprobando sus Cofradías de la Esclavitud Mariana. Lo mismo suce- 
dió en los Conventos de Agustinos de Francia. 

El Ven. Boudon, hablando de la gran devoción que observó en 
Alemania a pesar de la herejía de Lutero, refiere: «Un Provincial 
de los Agustinos me aseguró en un Convento donde el desgraciado 
apóstata Lutero había residido algún tiempo, que no había ni una 
sola casa de su Orden en esta Provincia —la de Germania— en la 
cual el buen Dios no haya hecho prodigios por las intercesiones de 
la gloriosa Virgen María» (7). El mismo autor afirma que el Papa 
Alejandro VII extendió una bula en el año 1658 ratificando las 
indulgencias concedidas por Urbano VIII en sendas bulas otorgadas 
en los años 1631 y 1637 para las Cofradías de Esclavos de la 


(6) El Bto. Alfonso de Orozco era llamado así por el pueblo madrileño, 
porque su residencia era el Convento de S. Felipe el Real. 

(7) Devotion a Ulnmaculée Vierge Mére de Dieu; edic. preparada por 
J. DARCHE, Paris, 1866, lib. 1.9, p. 83. 
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B. Virgen María existentes en veinte Conventos agustinianos, parte 
de ellos franceses, y concedió otras nuevas con ocasión del estable- 
cimiento de la Cofradía de la Esclavitud Mariana en la Iglesia de 
los Agustinos Descalzos de Marsella (8). 

Pues si como propagandista y apóstol mariano el P. Bartolomé 
de los Ríos llega con su influencia a casi todas las naciones de 
Europa, en el terreno doctrinal es el verdadero creador de una es- 
cuela espiritual, que si ha venido llamándose «sistema montfortiano», 
tiene sin embargo por maestro y principal teólogo al autor de la 
Hierarchia Mariana. Por eso en justicia le corresponde el título que 
se le dió en el Congreso Nacional Mariano de Zaragoza el año 1940 


de «DOCTOR de la Esclavitud Mariana» (9). 
LA ESCUELA BERULLIANA Y EL P. RIOS 


Es muy satisfactorio hacer resaltar que no sólo S. Luis de Mont- 
fort, sino toda la escuela espiritual francesa del siglo XVII, tan ma- 
gistralmente orientadora de la piedad a la Stma. Virgen y cuya in- 
fluencia se deja sentir hasta nuestros días, bebió hasta saciarse en 
la fuente abundosa de las obras de este ilustre hijo de S. Agustín. 

El fundador de esta escuela es el piadoso Card. de Bérulle (1575- 
1629), de ahí que sea llamada comúnmente escuela berulliana. La 
vigorosa espiritualidad de esta escuela se deriva de los dogmas de 
fe y en especial del dogma de la Encarnación; por eso se ha llamado 
a Bérulle el Apóstol del Verbo Encarnado (10). Su idea fundamental 
consiste en que debemos unirnos al Verbo Encarnado y hacer que 
viva en nosotros con sus virtudes. 

Partiendo de este punto, fácil les fue a Bérulle y a los suyos in- 
corporar a su doctrina espiritual los principios en que se basa la 
esclavitud mariana. Pues si el Verbo vino a nosotros por medio de 


(8) Le saint Esclavage de U Admirable Mere de Dieu, Marseille, 1836, 
evil. 66, 

(9) García GarcÉs, N., C.M.F., Discurso en el Congreso Nacional Ma- 
riano de Zaragoza, Octubre de 1940; CRONICA OFICIAL DEL CONGRESO, 
página 52. 

(10) TANQUEREY, Ad., Compendio de Teología Ascética y Mística, edic. 
esp. Desclée et Cia.; Teurnai, 1930, pp, XII y XITI. 
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María, nuestra unión con El deberá realizarse por medio de María; 
tal ha sido la economía del plan divino, plan al que el mismo Sal- 
vador se sometió gustoso, pues al hacerse Hombre en el seno de 
María estuvo sujeto a su potestad, erat subditus illis, dejándonos 
así un admirable ejemplo de entrega y sumisión a la Madre de Dios. 

El P. Nazario Pérez, S.J., supone que el Card. de Bérulle ad- 
quirió el conocimiento de la devoción a la Esclavitud Mariana en 
España, durante un viaje a nuestra Corte para llevar a Francia las 
Carmelitas Descalzas (11). No negamos tal posibilidad. Pero lo cierto 
es que el fundador del (Oratorio en Francia conoció algunos de los 
escritos que empezó a publicar el P. Ríos apenas llegado a Bélgica 
a fines de 1622. La más importante de estas obritas anónimas es 
la que el autor tituló El Esclavo de María o Mancipium Mariae, seu 
Modus dedicandi se Virgini in mancipium, del que afirma que re- 
partió muchos ejemplares manuscritos, que bien pronto fueron tra- 
ducidos al francés, flamenco, alemán, italiano y otros idiomas, sin 
que nadie conociese el autor. 

En el librito citado, el ilustre Agustino expone brevemente los 
principios generales de la doctrina sobre la esclavitud mariana, des- 
tacando sobre todo la idea de la dependencia del Hijo de Dios de 
su Madre María, proponiéndole a nuestra imitación como el primero 
y Príncipe de los esclavos de la Madre de Dios; luego hace una 
relación de los santos y siervos de Dios que han practicado esta de- 
voción a la Stma. Virgen, para probar que no es una novedad en 
la Iglesia. 

La historia de este librito es en extremo interesante para conocer 
la influencia del P. Ríos en todo el movimiento espiritual mariano 
de los siglos XVII y XVIII. Antes de que el autor intentara su 
impresión, ya otros se adelantaron a hacerlo, como el Sr. de Lon- 
gaterra, que en 1624 lo mandó imprimir en Lyon con el título de 
DEsclave de la Vierge Marie (12). Tal vez esta primera edición fué 
la que llegó a manos del Card. de Bérulle. 


(11) Obras de S. Luis M.2 Grignion de Monfort, BAC, 1954, Introd. p. 11. 
(12) COLVENER, J., Kalendarium Marianum: die 3 Augusti, apud BOU- 
RASSE, S, A., 1649, vol. 3, p. 1083. 
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En 1626 Mons. Pablo Boudot, Obispo de Arrás, fue personal- 
mente a informarse del P. Ríos sobre esta devoción mariana, y el 
piadoso agustino le presentó el manuscrito en español de El Esclavo 
de María, y fué tan de su agrado, que dispuso se tradujera al francés 
y al flamenco y se editara en ambas lenguas para que todos sus 
diocesanos pudieran aprovecharse de tan devota doctrina. Y en efec- 
to, se imprimió en 1626 en St. Omer y en 1628 en Arrás, diócesis 
ambas regentadas por Mons. Boudot (13). También se hicieron edi- 
ciones en lengua francesa de este librito en Cambrai y Bruselas. 

En 1628 escribía al P. Ríos desde Madrid la Infanta Margarita 
de Austria, hija del Emperador Maximiliano II y religiosa en el 
convento de las Descalzas Reales de Madrid, en estos términos: «No 
ignoro que se imprimen a cada paso tus folletos manuscritos en 
lengua francesa y flamenca por otros que tal vez desconocen al 
propio autor». 


En el. año 1634, los Congregantes de la Annunciata del 'Gim- 
nasio de los PP. Jesuítas de Colonia presentaron a la aprobación 
del Arzobispo Elector D. Fernando de Baviera este mismo opúsculo 
con el título: £l Esclavo de María, Señora de todas las criaturas (14), 
pero algún tanto modificado en la distribución de la materia, enri- 
quecido con algunos comentarios y reflexiones de los editores y aña- 
diéndole otros dos folletos anónimos, originales también del P. Ríos, 
los que él titula Los Siete Ejercicios de los esclavos y La Corona 
de las doce estrellas (15). 


El Arzobispo de Colonia en el diploma con que autoriza su pu- 
blicación dice lo siguiente: «Un folleto semejante a éste se ha pu- 
blicado muchas veces antes de ahora con aprobación legítima, tanto 


(13) Hierarchia Mariana, Amberes, 1641; L. HI, c. 9, p. 124. 

(14) Mariae creaturarum Dominae Mancipium; Cfr. H.M., L. V, e, 3. 
p. 499. 

(15) H, H., L. V, c. 3, p. 499, Obsérvese que las palabras de S. Luis 
de Montfort refiriéndose a este opúsculo coloniense están tomadas de la H. M.; 
sin embargo, el Santo no cae en la cuenta que el folleto en cuestión no es 
original de los PP. Jesuítas de Colonia, sino del P. Ríos (Cfr. Tratado de la 
Verdadera Devoción, BAC, 1954, c. 5, p. 530). 
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en Italia como en Alemania; y también Nos dimos nuestro permiso 
para que se imprimiese en nuestra diócesis de Paderbón» (16). 


Esta edición coloniense tuvo una difusión y resonancia extraor- 
dinarias. El propio P. Ríos, a cuyas manos vuelve también, alaba 
la piedad y el cuidado con que procuraron recoger los editores todo 
lo que se refiere a la esclavitud mariana, aunque no deja de ad- 
vertir que «cambió (el editor) algunas cosas, movido no sé por 
qué razones» (17). Las Congregaciones Marianas de los PP. Jesuítas. 
en Alemania, Francia e Italia lo acogieron como cosa suya y lo di- 
vulgaron por doquier. Los escritores marianos posteriores basarán 
sus escritos en la autoridad y ortodoxia de las Congregaciones ma- 
rianas dirigidas por la Compañía y se aprovecharán copiosamente 
de la riqueza de este librito, cuyo autor de nadie era conocido. A 
Boudon, como veremos más adelante, le abre un gran camino, y el 
mismo S. Luis de Montfort menciona esta publicación coloniense, 
recogiendo casi al pie de la letra los datos que le da Boudon, sin 
sospechar que proceden de la misma fuente que la Hierarchia Ma- 
riana (18). 

El Esclavo de María se publicó también en Polonia, antes que 
la edición coloniense, bajo la dirección del Padre Estanislao Pheni- 
cio, S.J., incluyendo en esta edición el otro opúsculo del P. Ríos 
titulado Los Siete Ejercicios de los esclavos. La edición de Polonia 
se hizo en latín, «traduciéndolo del español o de alguna versión en 
otro idioma, que haya podido llegar a sus manos, como atestiguan 
los mismos Colonienses hacia el fin, en la disertación 6.%». La tra- 
- ducción latina del P. Phenicio es fiel y exacta, hasta el punto que 
el P. Ríos se aprovecha de ella en el Cap. XXVII del Lib, II de 


la Hierarchia, donde reproduce íntegramente la introducción del 


MON TE Moi Lo TL pe 157. 

(A... ML Ve cura pard99; 

Agradeceríamos muchísimo a quien nos comunicara el hallazgo de un 
ejemplar de este librito, ya fuera de las ediciones francesas de Bélgica o Fran- 
cia, o de las latinas de Polonia y Colonia; en Italia creemos que se publicó 


también en lengua vulgar. 
(sd Tras ode la Vo D:+Sctr: 1 c. enla; nota (15). 
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opúsculo de Los Siete Ejercicios, tomándola de la edición latina 
de dicho Padre, porque —dice el mariólogo agustino— «optime a 
Rdo. isto, uti credo, Patre Stanislao Phoenicio latinitate donata, non 
mutanda iudicavi, quod ad verbum Hispanico nostro respondeant, 
et ¡is etiam quae gallico sermone Cameraci, Audomaropoli et-Bru- 
xellis variis annis fuere impressa» (19). 

De aquí puede deducirse la gran difusión que alcanzó este librito 
del ilustre mariólogo español y la influencia que ejerció por medio 
de él. No es de extrañar, pues, que haya sido conocido por Bérulle, 
Condrén, J. Olier y otros discípulos de la escuela berulliana. Hasta 
qué punto influyeron estas publicaciones de Ríos en los últimos es- 
critos del Card. Bérulle, sobre todo en el de la Vida de Jesús, no 
es fácil precisarlo. Ni él ni Condrén alcanzaron la publicación de 
la obra maestra del ilustre agustino —la Hierarchia Mariana— que 
vió la luz el año 1641. Pero es indudable que saborearon el fruto 
precioso contenido en este librito anónimo, que abría nuevos hori- 
zontes a la piedad, y se asimilaron las ideas de Ríos sobre la devo- 
ción a la Madre de Dios y las trasmitieron a sus discípulos. 

Es en verdad claro y elocuente este testimonio de Dillenschneider, 
que confirma nuestra opinión: «En cuanto a la devoción de la santa 
esclavitud, ya dijimos más arriba que había estado en boga en 


toda la Europa católica antes que los jansenistas tomasen la reso-. 


lución de combatirla. Fuera de la literatura prodigiosa que le con- 
sagraron, largo tiempo antes que los berullianos, los escritores de 
la Compañía de Jesús (20), es preciso nombrar ante todo como teó- 
logo de esta práctica piadosa al P. Bartolomé de los Ríos, de la 
Orden de S. Agustín, predicador del Rey Felipe IV de España y 


contemporáneo del fundador del Oratorio en Francia. El escribió so- | 


(TONE: MM. E USC OO: 


(20) Esta afirmación de Dillenschneider no es exacta. Los escritores de la 
Compañía de Jesús comenzaron esta propaganda de la esclavitud mariana dez- 
pués que el P. Ríos, y probablemente se inicia con la publicación del librito 
del mariólogo agustino que hemos citado, hecha primero en Polonia y después 
en Colonia, El P. Hermán Hugón, teólogo de la Compañía, fue enviado por el 
Arzobispo de Cambrai a conferenciar con el P. Ríos para informarse sobre la 
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bre la santa esclavitud muchos pequeños tratados, que otros se apre- 
suraron a traducir a diversas lenguas, y una obra capital, intitulada 
De Hierarchia Mariana, donde establece los derechos de conquista de 
la Virgen sobre nosotros, en razón de su oficio de corredentora... Bé- 
rulle y los suyos tuvieron en quien apoyarse; lo cual no disminuye 
su mérito; pues agrupando todas las consideraciones sobre la Santí- 
sima Virgen y todas sus devociones en torno al misterio de la En- 
carnación, les han dado vigor y seguridad poco común y las han 
hecho inatacables» (21). 

Es digno de notarse el afán con que este devoto siervo y apóstol de 
María se esforzó en permanecer oculto y los motivos que tuvo para 
publicar sus escritos sin que apareciera su nombre; porque «juzgo 
—dice él— que dichos libros no hubieran sido traducidos a tantas 
lenguas y llegado en tan poco tiempo a tantas naciones, a no ha- 
berme sido como arrebatados, excitando de este modo los deseos 
de muchos» (22). Prefirió permanecer en la sombra, no fuera que 
por consideraciones de orden personal o humano, «algunos levan- 
tándose contra el autor, ahogasen en sus principios la devoción, pues 
no he buscado en esto mi gloria, sino únicamente la del Nombre 
de nuestra Señora la Virgen María, según me lo recomendó el Ve- 
nerable P. Simón de Rojas» (23). Y en otro pasaje dice que no se 
hubiera propagado tan maravillosamente esta devoción por Europa, 
si desde el principio constase de qué Orden y nación era el funda- 
dor de ella; «no porque el nombre de Agustino y Español no ten- 
gan el suficiente prestigio, que no me sea lícito gloriarme con reli- 


esencia de esta devoción, La misma comisión recibió el P. Cornelio A Lápi- 
de, S. J., de varios Obispos, llegando de este modo a entablar una amistad 
muy estrecha con el insigne hijo de San Agustín, De modo que en este aspecto 
todos son tributarios del P. Ríos, aunque él también en la exposición teo- 
lógica de las prerrogativas de la Stma. Virgen recurre a la autoridad de sus 
contemporáneos Poiré, Quirino de Salazar, y Cornelio A Lápide, todos ellos 
miembros de la Compañía de Jesús. 

(21) La Mariologie de S. Alphonse de Ligucri, Friburgo, Suisse, 1931, 
página 229. 

(MIFTH.M.,, Ec. 9, p. 124, 

(123 cp iz 
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giosa modestia de uno y otro; sino porque muchas veces son otras 
las cosas que se consideran, hasta en los mismos ejercicios de pie- 
dad, por lo que se propagan menos cuando consta de dónde arranca 
la primera institución» (24). Esta misma consideración le hizo re- 
trasar la publicación de la Hierarchia Mariana por algunos años; 
y solamente cuando vió asegurado el triunfo de esta forma de de- 
voción a la Stma. Virgen, se dedicó a publicar su inmortal obra 
para sostenerla sobre sólidas bases. 


NOTABLES FIGURAS DE LA ESCUELA BERULLIANA 


«A esta escuela pertenecen, no solamente el Oratorio, sino tam- 
bién S. Vicente de Paúl, M. Olier y S. Sulpicio, el P. Eudes y los 
Euditas, Grignion de Montfort y S. Juan B. de la Salle, el Ven. Li- 
bermann y los PP. del Espíritu Santo de Renty, de Bernieres, Bou- 
don, Gay» (25). No todos conocieron la Hierarchia Mariana, pero 
conocieron los folletos anónimos del mismo autor o recibieron su 
doctrina por intermedio de sus maestros, pues como dice un nota- 
ble mariólogo español, «cuantos autores han venido después del Pa- 
dre Ríos, todos, sin excepción, dependen de él en cuanto a lo sus- 
tancial de la doctrina, ya directamente, en cuanto se han beneficiado 
de la misma Hierarchia, como parece ser el caso del Beato Mont- 
fort, a juzgar por su propia confesión, ya indirectamente, en cuanto 
han ido a dar con sus principios en otros autores que de la Mierar- 
chia los habían trasegado. Tal es el caso de innumerables autores 
modernos, que, desconociendo la obra monumental del ilustre Agus- 
tino, han querido ver en Montfort el verdadero autor y fundador 
de su sistema» (26). 


No podemos examinar uno por uno a todos los autores clasifi- 


cados en esta escuela. Pero bastarán para dar testimonio de la in- 


fluencia del P. Ríos sobre ella, además del Seminario de S. Sulpicio, 
tres de los más ilustres representantes de la escuela espiritual fran- 
cesa, maestros a su vez de otros muchos. Son éstos: S. Juan 


(24) Tb: IL c. 9. p. 124 
(25) TANQUEREY, Ad., op, cit., p. XLIT. 
(26) Luls, P. Angel, C. Smi, R.; Apud Estudios Marianos, 1V, p. 486. 
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Eudes, el Ven. Enrique M.- Boudon y S. Luis M.* Grignion de 
Montfort. 

El Seminario de S. Sulpicio. Fué su ilustre fundador J. Olier 
(1608-1657), quien es a su vez uno de los discípulos más célebres 
del Card. de Bérulle. Olier formaba a sus seminaristas en la práctica 
de la consagración total y amorosa a María, en rendida obediencia 
a tan excelsa Reina, a ejemplo de Jesús, y les inculcaba hacer todas 
las obras con María, en María y por María (27). De este seminario 
salió en los siglos XVII y XVIII lo más representativo y selecto de 
la espiritualidad francesa. Las publicaciones del P. Ríos, tanto los 
escritores anónimos como la Hierarchia Mariana, formaron parte 
de su biblioteca. En S. Suplicio se conoció y asimiló Montfort esta 
inmortal obra del mariólogo agustino (28). 

S. Juan Eudes (1601-1680). Eudes, Oratoriano desde 1623 a 
1643, fué el discípulo espiritual de Bérulle y de Condren (29). Tan- 
querey dice de él que «se asimiló perfectamente la espiritualidad 
berulliana, la expuso de un modo claro, popular, práctico y supo 
referir las virtudes interiores a la devoción de los SS. Corazones de 
Jesús y de María, tanto que en la bula de su beatificación se le 
llama padre, doctor y apóstol de la devoción a los Sagrados Cora- 
zones» (30), 

Este Santo cuenta al P. Ríos entre los cuatro evangelistas «por 
cuya pluma el Espíritu Santo nos ha evangelizado la devoción al 
sacratísimo Corazón de María». En la página 30 de su obra Le 
coeur admirable de la tres sacrée Mere de Dieu» (31), dice así: 

«El cuarto evangelista del Sagrado Corazón de la B. Virgen es 


(27) PÉRrEz Nazario, S. J., Obras de S. Luis M.“ G. de Montfort, edic, 
BAC, 1954, p. 11. 

(28) Ibid., p. 10, 11 y 13, Favoreció mucho a Montfort para la consulta 
de la Biblioteca de S. Sulpicio el hecho de haber sido bibliotecario durante 
su permanencia en el Seminario. 

(29) DILLENSCHNEIDER, C., op. cit., p. 238. 

(30) Op. cit., p. XLIV. 

(31) FEubDes, S. Juan, Le coeur admirable de la tres sacrée Mere de Dieu 
ou la Devotion au tres saint coeur de la Bienhereusse Vierge Marie, París, 


1834, t. II, c. 2, pp. 26, 30 ss. 
245 


P. CLAUDIO BURON . 


un santo doctor de la Orden de San Agustín, que se llama Bartolo- 
mé de los Ríos, quien nos anuncia muchas grandes cosas del san- 
tísimo Corazón de la Madre de Dios en diversos capítulos de los 
libros que escribió con el título HIERARCHIA MARIANA. Porque 
primeramente, en el capítulo veintiséis del libro primero dice, que 
nuestro Salvador es una parte del divino corazón de su dignísima 
Madre; y por tanto, habría que decir que tiene ideas demasiado 
mezquinas sobre el amor incomparable de la Bienaventurada Virgen 
María aquél que no esté persuadido de que la unión sagrada que 
ha puesto el divino Amor entre hu Hijo amadísimo y Ella, es sin 
comparación más estrecha que la que une el corazón con el cuerpo 
humano, y el alma con el cuerpo. 

«En segundo lugar, en el capítulo 39 del libro V, declara que 
el adorabilísimo Corazón de Jesús y el amabilísimo Corazón de 
María son dos fuentes inagotables y dos tesoros infinitos de toda 
suerte de bienes y gracias para cuantos les honran y recurren a ellos 
en sus necesidades; y enseña además muchos medios de honrar al 
Corazón digno de toda alabanza de nuestra divina Madre y de ofre- 
cerle y consagrarle el nuestro. 


«En tercer lugar, en el capítulo 35 del libro V se expresa de este 
modo: Debemos tener una grande veneración y amor particularí- 
simo hacia el sagrado Corazón de la Reina del cielo, porque de este 
corazón virginal procedieron las dos primeras cosas que dieron co- 
mienzo a nuestra salud, y mediante las cuales se realizó el misterio 
admirable de la Encarnación. La primera de ellas es la fe que esta 
Bienaventurada Virgen prestó a las palabras del Angel que la anun- 
ciaba el misterio más grande del mundo y el más difícil de creer 
que ha existido jamás; la segunda es el consentimiento que ella mis- 
ma dio a la Encarnación maravillosa del Hijo de Dios en sus ben- 
ditas entrañas. 

«En cuarto lugar nos pone ante los ojos este dulcísimo Corazón 
lleno de amargura y de una angustia inconcebible durante el tiempo 
de la pasión de su Hijo, y traspasado con tantas cruentísimas lla- 
gas como eran los dolores que este muy amado Hijo sufría en su 
cuerpo y en su alma; y además nos muestra el amor inexplicable 
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con que este bondadosísimo corazón de nuestra caritativa madre ha 
ofrecido y sacrificado a su único Hijo, el fruto bendito de su vien- 
tre por nuestros pecados y por la salvación de nuestras almas (32). 

«En quinto lugar este devoto autor nos hace ver el corazón admi- 
rable de la Madre de nuestro Redentor como una celestial despensa 
en la cual su maravillosa caridad nos ha preparado las armas para 
defendernos de las amenazas de la ira de Dios. ¿Cuáles son estas 
armas? Son las oraciones ardentísimas que ella ha hecho y hace 
continuamente por nosotros, por cuya virtud desvía la mano venga- 
dora de la divina justicia, que está a menudo extendida para casti- 
gar nuestras ofensas» (33). 

Un poco larga ha resultado la cita; pero ella nos da una idea 
exacta de la importancia que tenía para el apóstol del culto litúr- 
gico a los Sagrados Corazones la doctrina mariana del cuarto evan- 
gelista de la devoción al Inmaculado Corazón de María. Y no es 
esto sólo, sino que a cada paso, sin citarle expresamente, se aprecia 
la influencia del P. Ríos a través de todas las obras marianas de 
S. Juan Eudes (34.). 

Ven. Enrique M.* Boudon (1624-1702). Es el gran discípulo de 
S. Juan Eudes y al mismo tiempo se dice de él que recibió la he- 
rencia de Bérulle. Fué Arcediano de Evreux y escribió notables 
obras de Ascética que fueron reimpresas por Migne en 1856. Entre 
las obras marianas de este piadoso autor, merecen destacarse las 


siguientes: 


1. Dieu seul ou Le Saint Esclavage de l' Admirable Mere de 


Dieu. 


2. Avis Catholique sur la vrai devotion a la tres sainte Vierge 
Marie. Este libro va dirigido contra Baillet, refutando sus heréticas 
proposiciones contenidas en la obra Avis salutaires de la bienheu- 
reuse Vierge Marie ú ses devots indiscrets. 


(SIM O MESE Tes 20, 

(33) MEP VS 67 3D, 88. 

(34) Pueden cotejarse, por ejemplo, el c. VIII del Lib. TI de EuDes 
(t. IL p. 161) con las págs. 34 y 165 de la H, M. 
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3. Les Grands Secours de la divine providence par la tres Sainte 
Vierge. 


4. Devotion a UInmaculée Vierge Mére de Dieu. Esta obra fué 
preparada para una nueva edición y comentada por Darche con el 
título Vrai Devotion ú l'Inmaculée Vierge Mere de Dieu, d'aprés le 
Vble Henri Marie Boudon (35). En el prefacio de esta edición dice 
Darche: «Entre los que más se han aprovechado del Venerable 
Boudon, citamos al Venerable Grignion de Montfort para su pe- 
queño tratado: Devotion á la tres sainte Vierge, que ha tenido éxito. 
- Puede decirse que toda la sustancia de este libro es de Boudon» (36). 


Lo mismo que Darche dice de Montfort, podemos decirlo de 
Boudon con respecto al insigne mariólogo agustino, P. Ríos. 

El Arcediano de Evreux aprovechó magníficamente las publica- 
ciones anónimas del P. Ríos y la Hierarchia Mariana. 


En La sainte Esclavage de P' Admirable Mere de Dieu (37) Bou- 
dón expone con claridad y abundancia de doctrina la devoción a 
la Stma. Virgen en conformidad con el espíritu de consagración 
total a la Madre de Dios, tomando como ejemplar y modelo a Je- 
sucristo, que quiso estarle sujeto y obediente. 


En el capítulo III del Tratado I de esta obra, que trata «del 
origen y de los progresos de la devoción de la esclavitud de la santa 
Madre de Dios», se ve claramente que tuvo ante sus ojos el librito 
que citamos arriba de «El esclavo de María», cuyo autor es el Padre 
Bartolomé de los Ríos. Boudon desconoce quien es el autor; pero 
comienza el capítulo citado con estas palabras: «El autor del librito 
sobre la devoción de la esclavitud, quien sin mencionar su nombre 
ha dado a conocer suficientemente la magnitud de su piedad...». 
La descripción que luego hace Boudon del contenido de este librito, 
los datos que da sobre el origen y antecedentes de la esclavitud ma- 
riana, coinciden exactamente con las noticias que ha dejado Ríos 
en la Hierarchia Mariana sobre el contenido de este y otros opúscu- 


(35) Librairie Geraud, Paris, 1866. 
(36) Préface, p. VIII 
(37) La edición que usamos es la de Marseille, Jean Mossy, 1836. 
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los suyos (38). Cuál de las ediciones haya sido la que pasó por 
manos de Boudon entre tantas hechas en lengua francesa en Bélgica 
y Francia, es difícil determinarlo. Pero es cierto e indiscutible que 
el librito anónimo al que se refieren las palabras citadas, es £l 
Esclavo de María —Mancipium Mariae— del mariólogo Agustino. 


Pero es sobre todo en la Hierarchia Mariana donde Boudon re- 
cogió material rico y abundante para la composición de sus obras 
marianas. Hay bastantes capítulos en La sainie Esclavage de P-Ad- 
mirable Mére de Dieu que son casi trascripción de la Hierarchia. 
El Arcediano de Evreux recurre a la autoridad del P. Bartolomé 
de los Ríos como a un gran maestro y apóstol de la devoción a la 
Stma. Virgen; es indudable que siente una profunda admiración 
por él; el elogio que hace de él en la página 14 de esta obra no 
puede ser más expresivo y elocuente: 


«El P. Bartolomé de los Ríos, de la Orden de S. Agustín, pre- 
dicador del rey católico Felipe IV, de la Infanta Isabel Clara Euge- 
nia, Gobernadora de los Países Bajos, y luego del Cardenal Infante, 
escribió muchos pequeños tratados sobre la devoción de la santa 
esclavitud de la Reina del cielo, que fueron muy pronto traducidos 
a diferentes lenguas. Y por fin compuso un gran volumen, en el 
cual trata con tanta piedad como erudición de la antigúedad, de 
la excelencia y de la solidez de esta devoción. Sería bien difícil 
expresar aquí los increíbles cuidados que este fiel servidor de Nues- 
tra Señora ha tomado sobre sí para el establecimiento de la devo- 
ción de la santa esclavitud; los grandes trabajos que él ha sufrido; 
los peligros a que se ha expuesto; los viajes que se vió precisado 
a emprender; las contradicciones que ha padecido de parte de los 
hombres y de los demonios, su valor invencible frente a la rabia 
y las persecuciones de los espíritus del mal; las limosnas que ha 
procurado, el celo extraordinario que le apremiaba para hablar a 


(38) Cfr. Burón, C., O.S.A., El P. Bartolomé de los Ríos y su HIE- 
RARCHIA MARIANA, tip. Mariana, Lérida, 1925, p. 29. 
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los reyes ds la tierra y a otros poderosos, para presentar memoria- 
les o súplicas a la Santa Sede, a los arzobispos y obispos; los dis- 
cursos llenos de fuego que ha pronunciado en público y en privado; 
las santas industrias de que se ha servido para conseguir la cele- 
bración de rumbosas fiestas y procesiones solemnes y para levantar 
tantas magníficas capillas como se han edificado con su interven- 
ción; tantos ornamentos suntuosos y tantas bellas imágenes como 
han sido obsequiados con motivo de la erección de las Asociaciones 
de la esclavitud mariana que él ha establecido por todas partes. 
Pero sí podemos decir, en una palabra, que la práctica tan exten- 
dida de esta devoción se le debe a él; que su celo por los intereses 
de la Madre de Dios es digno de alabanza de los Angeles y de los 
hombres, y que este varón muy amado de Dios merece que su me- 
moria sea bendecida por los siglos de los siglos». 

S. Luis M.* Grignion de Montfort (1675-1716). Muchas cosas 
se han dicho ya sobre la influencia que han tenido los escritos del 
P. Bartolomé de los Ríos en la formación mariana de S. Luis de 
Montfort. Para tener una idea cabal y perfecta pueden consultarse 
nuestro libro El P. Bartolomé de los Ríos y su HIERARCHIA MA- 
RIANA (39) y la obra del R.P. Salvador Gutiérrez La Esclavitud 
Mariana (40), en los cuales ha quedado bien manifiesta la depen- 
dencia que existe entre la Verdadera Devoción de Montfort con 
relación a la Hierarchia Mariana de Ríos. Bástanos, por consiguiente, 
para completar este artículo, citar las palabras del Santo, donde 
hace mención del insigne Agustino, las cuales, si se fija el lector, 
observará que son exactamente las mismas que emplea Boudon: «El 
R.P. de los Ríos, de la Orden de S. Agustín, se dedicó con su 
íntimo amigo el P. Rojas a extender esta devoción con sus pala- 
bras y escritos en los antedichos países; compuso un gran volumen 
titulado Hierarchia Mariana, en el que trata, con tanta piedad como 
erudición, de la antigúedad, de la excelencia y de la solidez de esta 
devoción» (41). 


(39) Op. cit. 
(40) GUTIÉRREZ, S., 0.S.A., La Esclavitud Mariana, 2.2 ed., Madrid, 1945. 
(41) Tratado de la Verdadera Devsción, Ed. BAC, 1954, c. 5, n. 160, p. 529. 
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Con esto creemos haber aportado algunos datos por los cuales 
se confirma que la influencia de los escritos del Ven. P. B. de los 
Ríos y Alarcón no se circunscribe solamente a la escuela llamada 
«montfortiana», sino que tuvo eco resonante en toda la escuela es- 
piritual francesa de los siglos XVII y XVIII y aún en Alemania e 
Italia, no obstante los esfuerzos hechos por el jansenismo' a partir 
de la segunda mitad del siglo XVII, encaminados a aplastar aquel 
gran movimiento mariano promovido y encauzado por él en el centro 
de Europa. 
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Una de las páginas más bellas del libro de las Confesiones es 


aquélla en que su ilustre autor nos refiere el episodio de Ostia. 
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«Estando ya inminente —dice— el día en que había de 
salir de esta vida, que Tú, Señor, conocías, y nosotros igno- 
rábamos, sucedió —a lo que yo creo, disponiéndolo Tú por 
tus modos ocultos— que nos hallásemos solos'yo y ella apo- 
yados sobre una ventana, desde donde se contemplaba un 
huerto o jardín que había dentro de la casa, allí en Ostia 
Tiberina, donde, apartados de las turbas, después de las fa- 
tigas de un largo viaje, cogíamos fuerzas para la navegación. 

Allí solos conversábamos dulcísimamente; y olvidando las 
cosas pasadas, ocupados en lo porvenir (Phil. 3, 13), inqui- 
ríamos los dos delante de la verdad presente, que eres Tú, 
cuál sería la vida eterna de los santos, que ni el ojo vió. ni 
el oído oyó, ni el corazón del hombre concibió (1 Cor. 2, 9). 
Abríamos anhelosos la boca de nuestro corazón hacia aque- 
llos raudales soberanos de tu fuente —de la fuente de vida 
que está en Tí (Ps. 35, 10) — para que, rociados según nues- 
tra capacidad, nos formásemos de algún modo idea de cosa 
tan grande. 

Y como llegara nuestro discurso a la conclusión de que 
cualquier deleite de los sentidos carnales, aunque sea el más 
grande, revestido del mayor esplendor corpóreo, ante el gozo 
de aquella vida no sólo no es digno de comparación, pero 
ni aun de ser mentado, levantándonos con más ardiente afecto 
hacia el que es siempre el mismo, recorrimos gradualmente 
todos los seres corpóreos, hasta el mismo cielo, desde donde 
el sol y la luna envían sus rayos a la tierra. 

Y subimos todavía más arriba, pensando, hablando y ad- 
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mirando tus obras; y llegamos hasta nuestras almas y las 
pasamos también, a fin de llegar a la región de la abundan- 
cia indeficiente, en donde Tú apacientas a Israel eternamente 
con el pasto de la verdad, y es la vida la Sabiduría, por 
quien todas las cosas existen, y así las ya creadas como las 
que han de ser, sin que ella lo sea por nadie; siendo ahora 
como fué antes y como será siempre, o más bien, sin que 
haya en ella fué ni será, sino sólo es, por ser eterna, por- 
que lo que ha sido o será no es eterno. 

Y mientras hablábamos y suspirábamos por ella, llegamos 
a tocarla un poco con todo el ímpetu de nuestro corazón; y 
suspirando y dejando allí prisioneras las primicias de nuestro 
espíritu, tornamos al estrépito de nuestra boca, donde tiene 
principio y fin el verbo humano, en nada semejante a tu 
Verbo, Señor, que permantce en sí sin envejecerse y renueva 
todas las cosas. 

Y decíamos nosotros: Si hubiera alguien en quien callase 
el tumulto de la carne; callasen las imágenes de la tierra, del 
agua y del aire; callasen los mismos cielos y aun el alma 
misma callase y se remontara sobre sí, no pensando en sí; 
si callasen los sueños y revelaciones imaginarias, y, final- 
mente, si callase por completo toda lengua, todo signo y todo 
cuanto se hace pasando —puesto que todas estas cosas dicen 
a quien les presta oído: No nos hemos hecho a nosotras mis- 
mas, sino que nos ha hecho el que permanece eternamente 
(Ps. 99, 3-5)—; si, dicho esto, callasen, dirigiendo el oído 
hacia aquél que las ha hecho, y sólo él hablase, no por ellas, 
sino por sí mismo, de modo que oyesen su palabra, no por 
lengua de carne, ni por voz de ángel, ni por sonido de nubes, 
ni por enigmas de semejanza, sino que le oyéramos a El mis- 
mo, a quien amamos en estas cosas, a El mismo sin ellas, 
como al presente nos elevamos y tocamos rápidamente con 
el pensamiento la eterna Sabiduría, que permanece sobre todas 
las cosas; si, por último, este estado se continuase y fuesen 
alejadas de él las demás visiones de índole muy inferior, y 
ésta sola arrebatase, absorbiese y abismase en los gozos más 
íntimos a su contemplador, de modo que fuese la vida sem- 
piterna cual fué este momento de intuición por el cual sus- 
piramos, ¿no sería esto el entra en el gozo de tu Señor?» 
(Mt. 25, 21) (1). 

(1) Confes. IX, 10, 23-25; trad. P, C. Vega, El Escorial, 1957, pp. 238- 
240. 
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No están de acuerdo los autores al determinar el alcance místico 
de este hecho, llamado «éxtasis de Ostia». ¿Otórgose en él a San 
Agustín un acto de verdadera contemplación infusa, o no? Ambas 
sentencias, afirmativa y negativa, encuentran sus defensores e im- 
pugnadores correspondientes (2). Pero lo que no admite género de 
duda, lo que se puede' afirmar con toda seguridad es que, de aquel 
arrobamiento, de aquella subida hasta Dios a través de las criaturas, 
de «aquel tocar, aunque sólo fuera rápidamente, la eterna Sabiduría, 
le quedó al Santo para toda la vida un regusto, una nostalgia, una 
añoranza del cielo, que desde entonces ya no se consideró en este 
mundo, sino como un desterrado y peregríno que va en busca de 
su verdadera patria, de aquella patria cuya dicha y felicidad gustó 
en aquel momento inefable, y para quien todos los bienes y deleites 
de este mundo le parecían cosa vil y despreciable. No en vano, al 
volver del éxtasis, se le quedaron allí prisioneras las primicias del 
espiritu, según dice él mismo. 

De ahí aquellos deseos, aquellas ansias, aquellos anhelos que sa- 
lían como saetas encendidas de su corazón herido por el recuerdo 
de la Jerusalén celestial y brotaban espontáneos, ya en los tiempos 
de oración, ya cuando hablaba al pueblo, ya cuando exponía y co- 
mentaba la Sagrada Escritura; por eso se encuentra tratado este 
tema con mucha frecuencia en sus obras y escritos. 

«No conozco alma de Santo —dice el P. Zameza (3)— en que 
más influjo haya ejercido esta idea de la peregrinación de Dios, 
como en la nostálgica de San Agustín. El fué su mejor cantor di- 
vino, porque también fué su mayor teólogo. Si encuentras, decía, 
otra cosa mejor, mayor y más dulce que esta Patria, prefiérela» (4). 


«La idea de la Patria lejana, prosigue el autor citado, era uno 
de los dardos más ígneos de su alma. La amaba con verdadero 
amor de expatriado. Detrás de la Jerusalén celeste, cuya luz y be- 
lleza divinas parecía vislumbrar desde muy lejos, se le iba la pluma 

(2) Cfr, F. CaYRÉ, La Contemplation Augustinienne, Paris, 1927, pp. 209- 
212; PURRAT, La Spiritualité Chrétienne, 1, París, 1947, pp. 333, 342-344, 

(3) Rutas de Luz, Roma 1942, pág. 315. 

(47. En. WIRS ZO: Dias 
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como se le había ido antes el corazón. Voy, decía con David, con 
las entrañas cargadas de sed hacia aquella fuente que aún huye de 
mis labios, con lo que las lágrimas se me convierten en pan y son 
mi alimento... Fija la sed en el corazón, arde éste en nuevas ansias 
de las fuentes de las aguas... Mis anhelos se transforman en lágri- 
mias y mis ansias continúan cada vez más devoradoras. Y por más 
que en el mundo me va bien, todo se me hace amargo hasta el mo- 
mento en que contemplaré la faz de mi Dios» (5). 

Agustín llevaba en su alma —lo dice él mismo— el ciervo se- 
diento de aquellas alturas y aguas divinas, porque la luz radiante 
de su viva fe y las exigencias de su corazón de fuego se las había 
mostrado allá en lontananza como una Madre que le aguarda con 
los brazos abiertos. Los cánticos, dice, son del que sube y ama, y 
son del que sube precisamente porque ama. Ez ideo ascendentis, 
quia amantis. ¿De dónde, prosigue, le vienen las apreturas al co- 
razón del cristiano? De que aún no ha logrado vivir con Cristo. 
¿De dónde las ansias? De que se siente peregrino y echa de menos 
la Patria. Gimes buscándola, la buscas anhelante, deseándola subes, 
y al subir hacia ella, entonas el cántico de la ascensión a Dios (6). 

Peregrino ansioso de Dios se sintió San Agustín toda su vida, 
y su oración no era sino de anhelos de verdadero desterrado del 
cielo. 

Sus libros y sus cartas están llenos de expresiones de dolor y 
de amor por la Patria divina de sus amores: de dolor, porque aún 
no la poseía; de amor esperanzado, porque confiaba llegar (7). Su 
corazón, hecho a los ardores de los desiertos africanos, presentía 
los mundos nuevos en que le aguardaba la fuente de todo amor, y 
su fe, como amiga bajada del cielo, le hablaba cosas que le exci- 
taban cada día más el hambre y la sed de llegar a abrazar a su 
Madre Patria. 

Y lo que él experimentaba en su alma peregrina, eso es lo que 
trataba de fomentar en los demás. «Hermanos míos, decía a sus 


(5) Ibid. 41, n. 6. 
(ON LOA IZZ 
(7) Ibid. 145, n. 1. 
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fieles, os lo suplico: amad conmigo, corred creyendo conmigo; de- 
seemos aquella Patria de arriba; suspiremos por la Patria celestial; 
reconozcamos que somos aquí peregrinos» (8). 


«Ea, hermanos carísimos, exclama en otro lugar, deseemos ar- 
dientemente nuestra propia Patria; en cambio, no amemos, sino to- 
leremos tan sólo, esta peregrinación que nos retiene aún lejos de 
aquélla, y démonos prisa a salir de ésta. No hay por qué estar 
aquí; no tienes nada que amar ya en el mundo; pues el mismo 
amor de los padres, de los esposos, de los hijos, de la hacienda, o 
lleva consigo un enorme trabajo, o produce un gran temor; no hay, 
pues, razón para estar aquí. Menor es que nos demos prisa a ape- 
tecer las cosas eternas, que permaneciendo aquí, exponernos a ser 
aplastados por el siglo cuando sea destruido» (9). 


«Atended, hermanos, atended, os lo ruego, pues me agrada ha- 
blaros todavía algo más acerca de esta dulce Ciudad; porque cosas 
gloriosas han sido dichas de ti, oh Ciudad de Dios. Y si yo me 
olvidare de ti, oh Jerusalén, olvídese de mí mi mano diestra. Sólo 
hay una dulce Patria, sólo una verdadera Patria, la única Patria: 
todo lo que hay fuera de ella para nosotros, es peregrinación» (10). 


Y para excitar en los fieles el deseo de esa única verdadera Pa- 
tria, les describe los bienes que hay en ella y cuál será nuestra 
ocupación. «Allí todas las cosas son perfectas, todas verdaderas, todas 
santas, todas eternas. Allí nuestro pan será la justicia; nuestra be- 
bida, la sabiduría; nuestro vestido, la inmortalidad; nuestra morada 
eterna, el cielo... Allí no hay muertes, ni pleitos, sino paz, descanso, 
gozo, justicia» (11). 


«Toda nuestra ocupación no será otra cosa que alabar a Dios 
y gozar de El» (12). Allí «vacabimus et videbimus: videbimus et 
amabimus: amabimus et laudabimus: descansaremos y veremos: ve- 


(8) Tract. in lo. 35, n. 9. 

(9) Serm. de Cantic. novo, c. 1, 2, 
MIA 

(MO Lord. 49. 1. 22 

(IZ) TLOIOS 37 a Os 


296 


SAN AGUSTIN, PEREGRINO DEL CIELO 


remos y amaremos: amaremos y alabaremos. Y esto en un fin sin 
fin» (13). 

«Allí habrá una fiesta perpetua, un gozo sin término, una eter- 
nidad sin sucesión, una tranquilidad sin nubes» (14). 

Y a los morosos y tibios en desear aquella Patria, los espolea 
diciéndoles que eso es mala señal, que es indicio de que están con- 
tentos aquí, de que tienen su morada en este destierro, mas con eso 
ellos mismos se excluyen del cielo, pues «no se alegrará como ciu- 
dadano de allá el que no gime aquí como peregrino», y «no ama 
la Patria aquél a quien es dulce la peregrinación» (15). ¿Y de qué 
proviene esa frialdad en desear la Patria verdadera? De que nos 
olvidamos de ella, de su grandeza, de sus excelencias, de sus riquezas, 
de sus alegrías, a causa de nuestra larga peregrinación por este 
mundo. ¿Qué hizo entonces nuestro Padre celestial para reavivar 
en nuestros corazones el deseo y el amor de la Jerusalén del cielo? 
«Nos envió de allá unas cartas con noticias de ella, nos suministró 
las Sagradas Escrituras, para que con su lectura renaciese en nos- 
otros el deseo de volver a nuestro destino; porque amando nuestro 
destierro y peregrinación, nos habíamos vuelto de cara al enemigo y 
de espaldas a la Patria» (16). 


Mas, no se limitó el Padre celestial a despertarnos de nuestra 
modorra y a avivar en nosotros los deseos de la Patria eterna, sino 
que, además, quiso facilitarnos sumamente el viaje hacia ella, pro- 
porcionándonos el mejor Compañero que podía darnos, que es su 
mismo Divino Hijo, revestido del ropaje de nuestra naturaleza y 
convertido en co-peregrino de todos los peregrinos del cielo. «Cristo, 
Rey de la misma Patria a que aspiramos, vino a los peregrinos, 
tomó nuestra naturaleza y se hizo nuestro compañero de peregrina- 
ción y nuestro mismo Camino, para que, yendo por Cristo-Hombre, 
descansemos en Cristo-Dios» (17), ya que «Cristo en cuanto Dios es 


(13) De civ. Dei, XXIL, 30, 6. 
(LAN Frace in loz "28: 1. 9: 
MIST Es OO) o Me 
(16) Ibid. 64, n. 2. 

(17) Serm. 362, n. 4. 
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la Patria a donde nos dirigimos, y Cristo en cuanto Hombre es la 
senda por donde andamos» (18). «El nos preparó el camino, va no 
hay más que arrimarse a El, seguirle fielmente, y llegaremos segu- 
ros» (19). 


«El episodio de Emaús es un símbolo de nuestra peregrinación 
hacia la Patria. Unámonos a Cristo, llevémosle con nosotros, que 
nos hable, que nos explique las Sagradas Escrituras, que nos revele 
los destinos divinos respecto de nuestra salvación, y sus palabras 
iluminarán nuestras inteligencias y encenderán nuestro corazón para 
abrazarnos con el dolor y con todo lo que nos salga al encuentro 
en nuestro viaje hacia la Jerusalén del cielo» (20). 


Mas esta peregrinación hacia nuestra Patria, por lo mismo que 
la hacemos en compañía de Cristo y apoyados en El, debemos rea- 
lizarla amando y cantando. 


«Camina, pues, en Cristo y canta gozoso, canta como quien está 
consolado, porque va delante Aquel que te manda seguirle» (21); 
¿y quién puede estar triste, teniendo a su lado a Cristo, alegría de | 
los ángeles? 


«Los que gimen en esta vida y desean aquella Patria, corran 
hacia ella con el amor, no con los pies corporales; no busquen 
naves, sino procúrense alas, las dos alas de la caridad. ¿Cuáles 
son las dos alas de la caridad? El amor de Dios y del prójimo» (22). 

«Nuestra carne es nuestra cabalgadura; vamos de viaje hacia 
Jerusalén, y muchas veces la carne cocea y trata de arrojarnos fuera 
del camino. Refrenemos, pues, tal jumento con ayunos. Mira a aquel 
jinete y viajero, el Apóstol Pablo, cómo doma a su jumento. Castigo 
muchas veces, dice, a mi cuerpo con hambre y sed y ayunos para 
reducirlo a servidumbre. Pues así también tú que deseas caminar, 


(18) Tract. in lo. 23, n. 6. 
(19) Ent Pseudo mal 
(20) Serm. 236. 

(2 MES ZO As de 
(22) Ibid. 149, n. 5. 
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doma tu carne y anda. Andas, si amas; porque no corremos hacia 
Dios con los pasos, sino con los afectos» (23). 

Por consiguiente, «canta y anda; andad por el camino y cantad; 
andad y cantad, cantad y andad, imitando a los caminantes que 
cantan para alivio de su fatiga y cansancio. Así como con el canto 
se hace más fácil y llevadero el trabajo del camino en esta vida, 
así también resulta mucho más agradable y suave el viaje hacia 
la Patria del cielo cantando mientras se camina; pero cantad los 
cánticos de amor de vuestra Patria, no los cánticos profanos de 
aquí, de la ciudad terrena, sino los que brotan ante la esperanza 
gozosa de que vais acercándoos a vuestro destino, a la morada de 
la felicidad» (24). 

Así es cómo se esforzaba San Agustín por grabar en las almas 
de sus fieles lo que él llevaba muy entrañado en su corazón: que 
en este mundo no somos sino peregrinos que vamos en busca de 
nusstra verdadera Patria, el cielo. 

Pódíamos seguir trasladando testimonios, semejantes a los copia- 
dos, pues abundan en los escritos del Santo; pero creemos sean 
suficientes los aducidos para demostrar que esa aspiración continua 
y ardorosa hacia el Cielo es una de las facetas más hermosas de su 
rica personalidad, una de las notas características de su espíritu, 
expresada en su célebre frase: «Nos hiciste, Señor, para Ti» (25). 


(24) . En. in Ps. 66, n: 6. 
(25) Confes. I, 1, L 
(22) Serm. de Cant. novo, c. TI, 3. 
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El Libro X de las Confesiones de San Agustín es uno de los 
mejores que han salido de su pluma. No puede llegarse más lejos 
y sobre todo más profundamente en el análisis del alma. Algunos se 
desalientan al leerlo, porque les parece demasiado complicado, le- 
vantándoles dolor de cabeza. En sus páginas se dan cita el asceta 
que busca su propia perfección, el filósofo que intenta descubrir el 
misterio de la interioridad humana y el teólogo que rastrea los ca- 
minos de Dios. Sin embargo, se trata allí de un ejercicio que todos 
hemos realizado muchas veces, aunque no lleguemos a sabrr decir 
tantas cosas como San Agustín, ni nuestros hallazgos sean tan ricos. 
Partir de nosotros mismos, como primera realidad, para descubrir 
al mundo, a los otros y a Dios, es un itinerario muy viejo, que 
puso como sistema Descartes, al que siguen muchos modernos, pero 
que había recorrido San Agustín con pie muy firme. Podemos apro- 
vecharlo para meditar un poco. 


NUESTRA IMAGEN INTERIOR 


¿Quién no ha vivido un momento de quietud y soledad despierta, 
en que la serenidad de la naturaleza invita a pensar en nosotros 
mismos? Habrá sido quizá en un atardecer en el campo, con el si- 
lencio sonoro de los mil ruidos que, lejos de distraer, ayudan al 
recogimiento, o cara al mar, arrullados por el sosegado romper de 
las olas. Entonces se abre plenamente nuestra interioridad, invitán- 
donos a entrar y mirar. Sin necesidad de esfuerzo, sin que necesite- 
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mos aplicar la atención a un tema determinado, la calma exterior 
nos impregna y se toma conciencia de la propia soledad. Es muy 
fácil, entonces, dirigir suavemente la atención a preguntarnos por 
nosotros mismos, y por todo lo que no somos nosotros. ¿Qué en- 
contramos? Probablemente cada uno halla cosas distintas, porque 
se va tras de aquello que más le atrae. Pero siempre surgen tres 
cosas: Yo, los otros, Dios. 

Es curioso observar que la imagen de nosotros mismos es muy 
difusa, se pierde en un anhelo, en una esperanza y desco de llegar 
a ser algo que aún no somos. El pasado está como fuera de nos- 
otros, nos quedan dolores o esperanzas, pero los hechos pasaron; el 
presente se percibe siempre como una mirada hacia adelante. «In- 
quietud», «deseos de ser», «pasión insatisfecha», capacidades sin 
empleo total; sí, es verdad, eso somos. En el fondo de esta imagen 
descubrimos, además, la soledad grande que constituye la vida de 
uno. ¿Dónde están los otros? Están ahí, es cierto, pero ¡tan lejos! ; 
hay un foso infranqueable entre las vidas más íntimamente partici- 
padas y la propia. Al único que sentimos cerca es a Dios, pero es- 
tamos también lejos de El, porque nos separa el misterio de su 
ser y el recelo de no merecer su intimidad. El anhelo y el temor 
aparecen entonces como los sentimientos básicos de nuestra soledad. 
Los ojos se llenan de lágrimas. 


Los otros también están allí. Nuestra soledad está poblada, tiene 
un mundo interior, lleno de imágenes vivas, como la propia nues- 
tra, cargadas de afecto. Las personas más queridas y las más aleja- 
das no «son» sencillamente, todas «son para mí», es. su relación 
amorosa con nuestra intimidad la que les da un puesto en nuestro 
mundo. Aquéllas que no tienen carga afectiva no «están» en nosotros, 
entran y salen como pasajeros desconocidos, como «gente» con la 
que incidentalmente tropezamos en la calle. No son «nuestros». De 
éstos hay muy pocos en nuestro mundo interior. A veces, uno sólo, 
por enamorados o por obsesos por la vinculación afectiva exagerada 
con una personalidad que nos absorbe. Todavía descubrimos otra 
cosa importante: los otros son responsables, en gran parte, de lo 
que sentimos de nosotros mismos. Sartre acierta al decir: «El otro 
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es indispensable para mi existencia, lo mismo que lo es para el co- 
hocimiento que tengo de mí mismo». Y son responsables, porque les 
percibimos como autónomos, que no quieren ser lo que queremos; 
—sigue Sartre— en estas condiciones, el descubrimiento de mi inti- 
midad me descubre, al mismo tiempo, al otro como una libertad 
puesta ante mí, que no piensa y que no quiere sino a favor o en 
contra mía. Así descubrimos en seguida un mundo que llamaremos 
la inter-subjetividad, y es en ese mundo en el que el hombre decide 
lo que es él y lo que son los otros» (1). Una libertad frente a mí; 
exactamente, esa es la barrera que aleja a los otros de mí, impi- 
diendo la total fusión de almas. De acuerdo en ciertos momentos, 
fundidos en un afecto común, ¿y después?, ¿seguirá la unión?, 
¿continuará conmigo? La inseguridad de la libertad es el foso que 
aísla nuestra soledad. De los otros, porque es su libertad y la nues- 


tra las que juegan, y de Dios, porque no estamos seguros de nues- 
tra fidelidad. 


En los otros encontramos algo que nos interesa profundamente, 
es una imagen ds nosotros mismos. Nos damos cuenta del juicio que 
merecemos ante ellos, por su modo de tratarnos. Podemos llegar 
así a una cuestión central de nuestra vida interior: ¿Qué somos?, 
¿cómo somos? Tres imágenes parecen, entonces, superponerse, sin 
estar de acuerdo: lo que creemos ser, lo que somos para los otros, 
lo que somos ante Dios. Se explica que San Agustín viviese inquieto 
por llegar a responder a estas preguntas, especialmente la primera, 
el noverím me, al que nunca se llega con perfección. Caía en la 
cuenta el Santo de la imposibilidad de hallar una respuesta, porque 
ni yo mismo soy capaz de abarcar todo lo que soy (2). 


Sin duda los otros captan muchas de las cosas que están fuera 
de nuestra idea forjándose otra, que no nos satisface, que a veces 
hos irrita, cuando la consideramos injusta y otras, aun halagándo- 
hos, la sentimos equivocada. La humildad es aceptar lo que nos 
dicen de nosotros mismos, mientras que la soberbia es, abandonan- 


(1) DPexistencialisme est un humanisme. Paris, 1958, pág. 67. 
(2) «Nec ego ipse capio totum quod sum» (Confes. 10, 8, 15; PL. 32, 785). 
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do el secreto de la conciencia, querer ser visto fuera lo que na se 
es (3). 

Pero volvamos a nuestra propia imagen. Es curioso observar 
que espontáneamente, cuando hablamos de nosotros mismos, em- 
pleamos el verbo «creer», en lugar del afirmativo «saber»: «Yo 
ereo que soy una persona...», «Yo no creía que era así, que era 
capaz de tal cosa», etc. Lo que se cree siempre está envuelto en 
cierta bruma, no es ciencia directa ni certeza intuitiva. 

Nuestra imagen interior es muy importante, porque sobre ella 
se sostiene nuestra postura ante el mundo; es el punto de apoyo 
de nuestras actitudes, juicios y determinaciones. ¿Cómo se ha ido 
dibujando? A lo largo de la vida, por acumulación de muchas ex- 
periencias y reflexiones, a veces descubriendo parcelas inéditas de 
nuestro ser, que se nos hicieron patentes en revelaciones inespera- 
das, incluso para nosotros. Sin embargo, la imagen que tenemos de 
nosotros mismos es muy imperfecta, por insuficiente y sobre todo 
por falsa. Por eso puede decir el Salmista todo hombre es mentiro- 
so (4); no sólo porque decimos mentiras, sino porque somos mentira, 
porque no hay acuerdo entre lo que realmente somos y lo que cree- 
mos ser. Por nuestra cuenta añadimos a los datos reales, ciertos 
rasgos que no pasan de meras aspiraciones, de deseos de ser que 
nunca han sido realidad, y que damos por adquiridos; y borramos, 
¿por otra parte, con pertinaz olvido, pasados desagradables y humi- 
llantes, que existieron de verdad y que los otros recuerdan. 

En realidad, el conocimiento exacto de nosotros mismos sólo pue- 
de ser adquirido plenamente cuando nos veamos en Dios, ante cuya 
verdad se hacen patentes todas las demás verdades. Tan hecho está 
el espíritu humano para Dios, que le conocemos a El, en nosotros: 
He aquí que subo a través de mi alma a ti, que permaneces sobre 
mi (5). Y a nosotros nos conocemos en El, porque comprendo en 


(3) «Quid est enim superbia aliud, nisi deserto secretario conscientiae foris 
videre velle quod non est?» (De Gen. cont, manich. 2, 56; PL, 34, 199). 

(4) «Omnis homo mendax» (Ps. 115, 11). 

(5) «Ecce ego ascendens per animum meum ad te, qui desuper mihi ma- 
nes» (Confes. 10, 17, 26; PL. 32, 790). 
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mí lo admirable e incomprensible de iu ciencia, artífice de mi ser, 
cuando considero que ni en mí mismo, obra de tus manos, me puedo 
comprender (6). El hallazgo de la verdad es topar con el mismo 
Dios: «Donde hallé la verdad, allí encontré a mi Dios, la misma 
verdad» (7). Eso nos lleva a ver que nuestra verdad última y de- 
finitiva es la comunión con nuestro fin. con Dios, aunque no po- 
damos conseguirlo plenamente en esta vida. 


Mientras estamos en este mundo la imagen de nosotros mismos 
no coincide enteramente con Dios, y la llevamos tan entrañada que 
nunca nos apartamos de ella: «De tal manera está hecha la mente 
humana que núnca puede no recordarse, nunca no entenderss, nunca 
no amarse» (8). Por eso el trabajo de conocernos bien encierra un 
peligro de narcisismo espiritual. Con esto quiero terminar este punto 
ya demasiado largo. El ideal será siempre tener una idea clara, 
sencilla, humilde y verdadera de nosotros mismos, pero sin aten- 
derla demasiado, sin pararnos a contemplar nuestra imagen, al con- 
trario, tratando de olvidarla, para entregarnos enteramente al ser- 
vicio de Dios en los otros. No queramos imponer nuestro juicio 
a los otros, ni nos detengamos demasiado en ver lo que piensan de 
nosotros, en analizar sus juicios y actitudes, en procurar que los 
corrijan, cuando los creemos equivocados. El olvido de nosotros mis- 
mos, esa fórmula tan repetida y tan difícil de captar, consiste en 
pensar más en los demás y menos en nosotros. Hay cierta morbo- 
sidad, tanto en quien se complace demasiado en la contemplación 
de su imagen ensoberbecida por creerse dueño de grandes cualida- 
des, cuanto en quien se mira continuamente para verse peor, para 
humillarse recreándose en su propio barro. La imagen de nosotros 


(6) «Ex me quippe intelligo quam sit mirabilis et incomprehensibilis scien- 
tia tua, qua me fecisti quando nec me ipsum comprehendere valeo quem fe- 
cisti» (De trin. 15, 7, 13; PL, 42, 1067). 

(7) «Ubi enim inveni veritatem, ibi inveni Deum meum, ipsam veritatem» 
(Confes, 10, 24, 35; PL, 32, 794). 

(8) «Sic itaque condita est mens humana, ut numquam sui non memine- 


rit, nunquam se non intelligat, nunquam se non diligat» (De Trin. 14, 14, 18; 
PL. 42, 1049). 
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mismos pasa, va cambiando cada día como si se reflejase en las 
aguas de un río. El único modo de mejorarla es cambiar nuestros 
actos. En lugar de luchar para que sean bien interpretados los actos 
relizados, pongamos otros nuevos mejores; el río de la vida cambia- 
rá entonces la imagen, porque le ofrecemos otro ser distinto, en no- 
sotros cambiará el reflejo de Dios, porque se verá su cara más per- 
fectamente en la medida en que seamos más justos. 


LA VIDA COMUN NOS AYUDA A CONOCERNOS 


Para comprender la extrañeza que nos causa a veces la imagen de 
nosotros mismos que vemos reflejada en los otros, puede ayudarnos 
una observación sencilla sobre ciertos aspectos físicos de nuestro ser. 
Cuando se escucha, en una cinta magnetofónica, un conjunto de 
voces, entre las cuales está la propia, se reconocen con facilidad las 
de los otros, pero nos suena la nuestra como extraña y desconocida. 
«¿Hablo yo así?, ¿es posible que sea ése el sonido de mi voz?», so- 
lemos decir. Nos oímos de otra manera, porque el sonido de nues- 
tra voz llega a nuestros oídos por caminos distintos de los que llega 
a los oídos ajenos. Algo semejante acontece con la imagen visual, 
aunque la experiencia no sea tan fácil. Nadie tiene una idea exacta 
de cómo son su cara y su gesto espontáneos. Cuando nos miramos 
en un espejo, contemplamos una imagen estática, como una fotogra- 
fía, o bien una imagen intencional, con gesto y mímica estudiadas: 
nunca es la imagen libre de la preocupación de componerla. Sería 
preciso que sin saberlo nosotros recogiesen en una película la cara 
que ponemos en la vida ordinaria, y, cuando la viéramos, probable- 
mente nos causaría la misma sensación de extrañeza que nos produce 
la voz. 

Ahora bien; la imagen espiritual de nuestro yo es mucho más 
compleja, cambiante y rica que las impresiones físicas del gesto y de 
la voz. Lo que vemos de nosotros mismos «desde dentro», desde nues- 
tras intenciones conscientes y voluntarias, es una parte, y tal vez la 
menos importante, de nuestro rostro espiritual. Lo voluntario y cons- 
ciente está rellenado por mil impulsos inconscientes que nosotros no 
captamos, que quisiéramos dejar ocultos, pero que aparecen a la 
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vista de los otros. Ellos ven otras cosas, nos miran con ojos más 
fríos y, lo que es peor, con el color de su propia subjetividad. Su 
actitud ante nosotros está determinada por el juicio consecuente 
a sus impresiones, y por eso nos parece inadecuado, nos sentimos 
mal interpretados, incomprendidos, tanto más, cuanto más nos em- 
peñamos en no integrar en nuestra propia imagen lo que los otros 
nos ofrecen. 


Es ciertamente muy difícil, tal vez imposible, llegar a un acuer- 
do total entre ambas imágenes, pero se engaña siempre quien se em- 
peña en cerrarse dentro de su propia impresión. Quienes se niegan 
a aceptar lo que los otros ven'en ellos, se convierten en personalida- 
des inadaptadas, herméticas, en continua contradicción con el am- 
biente. Ciertamente nunca serán hombres de comunidad. 

La intimidad que crea la vida común favorece sobremanera el 
trabajo de conocernos, si queremos aprovechar las oportunidades que 
ofrece. Mas para que resulte eficaz este empeño, en orden a nuestra 
perfección, es preciso que la relación humana de la vida común esté 
mantenida por dos virtudes, la humildad y la caridad. Humildad en 
quien ha de mirarse en los otros, para aceptar sin réplica cuanto 
quieran decirle y expresarle, y caridad en los otros, para que la 
manifestación de las cualidades sea sincera, sin crueldad, sin críti- 
cas hirientes, con verdadero deseo de hacer mejor a aquél a 
quien miran. San Agustín, pensando en los curiosos que le pe- 
dían el secreto de su vida, a los que dirige sus Confesiones, escri- 
be: «Pero, ¿con qué fruto quieren esto? ¿Acaso desean congra- 
tularse conmigo al oir cuánto me retardo por mi peso? Me mani- 
festaré a los tales, porque no es pequeño fruto, Señor Dios mío, el 
que sean muchos los que te den gracias por mí y seas rogado de mu- 
chos por mí. Ame en mí el ánimo fraterno lo que enseñas se debe 
amar, y duélase en mí de lo que enseñas se debe doler. Haga esto 
el ánimo fraterno, no el extraño, no el de hijos ajenos, cuya boca 
habla la vanidad y su diestra es la diestra de la iniquidad, sino el 
fraterno que cuando aprueba algo en mí se goza en mi, y cuando re- 
prueba algo en mí se contrista por mí, porque, ya me apruebe, ya 
me repruebe, me ama. Me manifestaré a estos tales. Respiren en mis 
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bienes, suspiren en mis males. Mis bienes son tus obras y tus dones; 
mis males son mis pecados y tus juicios. Respiren en aquéllos y 
suspiren en éstos, y el himno y el llanto suban a tu presencia de 
los corazones fraternos, tus turíbulos» (9). 


¿Qué mejor descripción podemos pedir de lo que debe ser el 
clima espiritual de la vida común? Cuando es el deseo de la santi- 
dad lo que predomina en la vida religiosa, puede el monje vivir con- 
fiado, dejando que la mirada de los hermanos penetre las más pro- 
fundas interioridades de su conducta, quehaceres y hasta de su con- 
ciencia. La corrección fraterna sale, entonces, como un fruto sano 
del bien querer de todos. No hay miedo a mostrar las propias debi- 
lidades que se saben comprendidas y perdonadas. Las medidas más 
rigurosas de la disciplina conventual son vistas como directrices efi- 
caces para la perfección. Los rasgos oscuros que nos obligan a aña- 
dir a nuestra imagen no sirven de obstáculo, sino de trazos que ha- 
cen resaltar las virtudes. ¿Quién será tan neciamente soberbio que 
no quiera aceptar lo que los otros le muestran? 


Debiéramos agradecer incluso las censuras que sobre nosotros 
hacen los malintencionados, porque de ordinario lo que suelen echar- 
nos en cara contiene un fondo innegable de verdad, aun después de 
rebajar lo que la malicia ajena ha exagerado o cambiado. Los ene- 
migos nos dicen muchas verdades que los propios amigos no se 


(9) «Sed quo fructu id volunt? An congratulari mihi cupiunt, cum audie- 
rint, quantum ad te accedam munere tuo, et orare pro me, cum audierint, 
quantum retarder pondere meo? Indicabo me talibus. Non enim parvus est 
fructus, domine Deus meus, ut a multis tibi gratiae agantur de nobis (2 Cor., 
1, 11) et a multis rogeris pro nobis. Amet in me fraternus animus quod aman- 
dum doces, et doleat in me quod dolendum doces. Animus ille hoc faciat fra- 
ternus, non extraneus, non filiorum alienorum, quorum os locutum est vanita- 
tem, et dextera eorum dextera iniquitatis (Ps. 143, 7), sed fraternus ille, qui 
cum approbat me, gaudet de me, cum autem improbat me, contristatur pro 
me, quia sive approbet sive improbet me, diligit me. Indicabo me talibus; 
respirent in bonis meis, suspirent in malis meis. Bona mea instituta tua sunt 
et dona tua, mala mea delicta mea sunt et judicia tua. Respirent in illis et sus- 
pirent in his et hymnis et flectus ascendant in conspectum tuum de fraternis 
cordibus, turibulis tuis». (Confes. 10, 4, 5; PL. 32, 781). 
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atreven a decirnos, aunque las piensen. Pero cuando nos lo dice 
un hermano, con deseos de vernos mejores, no nos defendamos nun- 
ca, ni tratemos de justificarnos. La convivencia íntima enriquece 
nuestra personalidad cuando sabemos considerarla como un espejo 
para vernos; uno puede compararse a uno de esos cuerpos que los 
químicos llaman catalizadores, que sirven para poner de manifiesto 
ciertas substancias, que andaban diluídas en los líquidos. Existen 
componentes de nuestro carácter, que solamente salen a flote y se 
hacen patentes en el contacto cotidiano de la intimidad diaria. «No 
hay hombre grande para su ayuda de cámara», dice el refrán, por- 
que en la intimidad se desahogan pequeños defectos; en el ambien- 
te confiado de la familia cada uno se muestra tal como es, dejando la 
violencia que nos produce el sentirnos «en visita», ante quienes nos 
exigen una actitud menos libre. ¡Cuántas veces descubrimos el con- 
traste de lo que piensan los íntimos sobre ciertas personas y lo que 
nos parecen en la relación social! En el seno de la confianza son 
egoístas, irritables, duros y ásperos, cuando los teníamos por ama- 
bles, corieses y complacientes. Lo que somos al manifestarnos libre- 
mente en la vida de comunidad eso es lo que realmente somos. 
Cuando nos sentimos juzgados con rigor en la intimidad, buscamos 
el consuelo de las frases amables que nos dedican los del mundo. 
No nos conocen tan bien. Nunca nos santificaremos si nós converti- 
mos en defensores de nuestros defectos y no en humildes agradecidos 
de quien nos corrige. 


ABNEGACION Y VIDA COMUN 


«El que quiera venir en pos de mí, que se niegue a sí mismo, que 
tome su cruz y que me siga» (10). La abnegación es una palabra 
compendiosa, que resume un largo proceso de mortificaciones, des- 
prendimientos y austeridades, necesarias para caminar seriamente 
en seguimiento de Cristo, esto es, en las vías de la perfección espi- 
ritual. Por consiguiente, es una palabra que pertenece por derecho 


propio a los religiosos, que deben comprenderla y practicarla en su 
estricto y más noble sentido. 


(10) Mat. 16, 24. 
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Mas, como todas las palabras muy cargadas de sentido, contiene 
múltiples posibilidades interpretativas y no todas de igual valor. Hay 
quien interpreta la abnegación en forma demasiado destructora, co- 
mo si la santidad consistiese en suprimir los valores humanos del 
religioso. Otros, por el contrario, la dejan en mero símbolo, tras del 
cual apenas hay otra cosa que un sentido educacional de las cuali- 
dades naturales. La abnegación sólo puede adquirir su plena signi- 
ficación, cuando se la interpreta dentro de la caridad. No es una 
pérdida, sino una substitución del centro de referencia. El hombre 
mundano, del tiempo, mide todas las cosas referidas a sí mismo, a 
sus conveniencias, placeres y beneficios. El hombre eterno, las mi- 
de en su relación con Dios, olvidado de sí mismo: «El amor. de sí 
mismo hasta el olvido de Dios y el amor de Dios hasta el olvido de 
sí mismo» (11), constituirán perpetuamente la dialéctica de la vida 
religiosa: siempre el amor, en una u otra dirección. 

La vida común es el mejor medio de romper la dirección egoísta 
del amor propio, para dirigirlo a Dios, porque Dios es el aglutinante 
de la comunidad religiosa. En primer lugar, la abnegación ha de 
cumplirse, soportando a los otros miembros. Pregunta San Agustín: 
«¿Son perfectos aquéllos que saben vivir unidos? Son perfectos los 
que cumplen la ley. Pero, ¿cómo se cumple la ley por los hermanos 
que viven en uno? Escucha al Apóstol: Llevad mutuamente vuestras 
cargas y así cumpliréis la ley de Cristo (Gal. 6, 2)» (12). 

Llevar mutuamente las cargas puede ser entendido como cola-. 
boración en el trabajo común. Ya meditaremos sobre ello. Pero, an- 
tes que eso, ha de entenderse como ayuda a llevar la carga de cada 
uno, lo que es la propia vida, el carácter, los defectos, todo lo que 
traemos a cuestas para irlo purificando en la vida religiosa. San 
Agustín insiste en su idea en otro lugar: «Soportáos unos a otros, 


(11) «Amor sui usque ad contemptum Dei et amor Dei usque ad con- 
temptum sui» De civ. Det., 14, 28; PL. 41, 436). 

(12) «Tlli perfecti, qui norunt habitare in unum? Tlli perfecti qui legem 
implent. Quomodo autem impletur lex Christi ab eis qui habitant fratres in 
unum? Audi Apostolum: /nvicem onera vestra portate, et sic implevitis legem 


Christi (Gal., 6, 2)». (In Ps. 132, 9; PL. 37, 1734). 
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dice el Apóstol, con caridad, solícitos de conservar la unidad del 
espíritu mediante el vínculo de la paz» (Ephes. 4, 2-3). Soportáos 
unos a otros: «¿no tienes nada que el otro tenga que soportar en 
ti? Me asombra que no lo tengas: pero sea así: por ello eres más 
robusto para soportar a los demás, si no tienes en ti algo que. los 
otros hayan de soportar. No eres soportado, soporta a los otros. No 
puedo, dices. Luego tienes algo en ti que han de soportarie» (13). 
No presuma nadie de no tener defectos, que los otros deben soportar, 
disculpar, perdonar, porque no hemos llegado a la perfecta santidad. 
El simple mantenimiento de la paz en la unanimidad y la concordia 
supone ya un gran ejercicio de virtud, para lo cual se requiere una 
flexibilidad espiritual cotidiana, el olvido de muchos pequeños roces, 
palabras, destemplanzas y toda suerte de pequeñas ocasiones de fric- 
ción, en el roce continuo de caracteres diversos, de talantes que cam- 
bian cada día. La réplica airada que callamos, el chiste oportuno no 
dicho que dejaba en ridículo al hermano, la defensa de la propia 
dignidad herida por la interpretación injusta de nuestra conducta, 
¿quién puede contar el número y calidad de actos callados de vir- 
tud que pueden ofrecerse a Dios, como un homenaje ininterrumpi- 
do de caridad por el prójimo, para no debilitar el vínculo de la 
unión y de la paz? 

Para llegar a vivir así es preciso realizar un cambio de planos 
de interés que sólo el alma muy espiritual es capaz de hacer. Lo 
importante tiene que ser la paz y lo secundario el triunfo de nuestra 
opinión, la razón de nuestros argumentos o el éxito de nuestros pun- 
tos de vista. Mientras es lo propio lo que ocupa el primer puesto, 
sufre la paz que permanece condicionada a nuestro predominio. Se 
vuelve siempre a encontrar la fórmula esencial: o lo nuestro egoís- 
ta o lo de Dios, que es la comunidad. 


(13) «Sustinentes invicem, ait Apostolus, in dilectione, satagentes servare 
unitatem spiritus in vinculo pacis (Ephes. 4, 2-3). Sustinentes invicem: non 
habes quod in te alius sustineat? Miror si non est: sed ecce non sit; eo ro- 
bustior est ad caeteros sustinendos, quo iam non habes quod in te alii susti- 
neant. Non sustineris, sustine caeteros, Non possum, inquis. Ergo habes quod 
et in te alii sustineant» (In Ps, 99, 9; PL. 37, 1276). 
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La perseverancia en esta línea de vida es una de las manifesta- 
ciones de la madurez espiritual. Llegan momentos de cansancio, en 
que renunciamos a vivir en paz con caracteres difíciles, a soportar 
modos de pensar que chocan con nuestra sensibilidad. Apetece en- 
tonces contradecir abiertamente a los contrarios, o adoptar una' pos- 
tura de silencio desaprobador, de aislamiento en la vida común. Es 
la hora en que algunos viven como huéspedes en la comunidad, pero 
no como miembros de ella. Ya no son comunidad, sino satélites mar- 
ginales de la misma. La comunidad fenece en la dispersión, porque 
no hay unidad. Se instala el estilo de vidas paralelas, de «montón 
de frailes», pero no de familia. ¿Con qué derecho pueden seguir lla- 
mándose agustinos quienes no cumplen como «lo primero para lo 
que estamos juntos, que es para vivir unánimes y concordes, tenien- 
do una sola alma y un solo corazón en Dios»? (14). 


(14) «Primum propter quod in unum estis congregati, ut unanimes 
habitetis in domo et sit vobis anima una et cor unum in Deo». (Reg. ad 


ser. Dei. I, 1. PL. 32, 1380). 
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TEXTOS AGUSTINIANOS 


POR LAS CRIATURAS AL AMOR DE DIOS 


Si el hombre hubiese conservado la inocencia original, hubiese 
disfrutado siempre de la visión consciente de Dios. Pero el pecado 
interpuso la nube entre el cielo y la tierra y el hombre se vio obli- 
gado, para conocer a Dios, a rastrear sus huellas por los caminos 
de la tierra. El hombre es ahora un buscador de imágenes y se- 
mejanzas. Sólo que «en esta región de la desemejanza» tales imá- 
genes son muy impropias. Tan sólo cuando el espíritu se sobrepasa 
y trasciende, adentrándose en la región de la verdad, llega a en- 
trever un tantico la belleza de Dios. Pero esa belleza es para el 
hombre como un manjar oloroso olfateado, pero lejano e inacce- 
sible, que el hombre no puede todavía comer por su debilidad. 
Algún día será. 

Entretanto el amor camina penosamente al lado del conoci- 
miento. Se encuentra condenado a la misma cadena. Sigue el co- 
nocimiento, esperando que cada nueva experiencia sea el principio 
del «gozo de tu Señor». A veces se ceba en las imágenes impro- 
pias de Dios, a veces va subiendo hasta las imágenes más acezpta- 
bles, siempre inadecuadas, y a veces logra en una estirada erpiri- 
tual, tocar la región eterna. San Agustín ordenó los grados de la 
jerarquía de los seres para que el alma pueda ir subiendo de 
virtud en virtud. 


20. La voz de las criaturas: «El nos ha hecho» 


Non dubia, sed certa conscien- No con conciencia dudosa, sino 
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tia, Domine, amo te. Percussisti 
cor meum verbo tuo, et amavi 
te. Sed et caelum et terra et om- 
nia, quae in eis sunt, ecce undi- 
que mihi dicunt, ut te amem, nec 
cessant dicere omnibus, ut sint 
inexcusabiles. Altius autem tu 
misereberis, cui misertus eris, et 
misericordiam praestabis, cui mi- 
sericors fueris: alioquin caelum 
et terra surdis loquuntur laudes 
tuas. Quid autem amo, cum te 
amo? Non speciem nec decus 
temporis, non candorem lucis ec- 
ce istis amicum oculis, non dul- 
ces melodias cantilenarum omni- 
modarum, non florum et unguen- 
torum et aromatum suaviolentiam, 
non manna et mella, non mem- 
bra acceptabilia carnis amplexi 
bus: non haec amo, cum amo 
Deum meum. Et tamen amo quan- 
dam lucem et quandam vocem 
et quendam odorem et quendam 


cibum et quendam  amplexum, 
cum amo Deum meum, lucem, 
vocem, odorem, cibum, ample- 


xum interioris hominis mei, ubi 
fulget animae meae, quod non 
capit locus, et ubi sonat, quod 
non rapit tempus, et ubi olet, 
quod non spargit flatus, et ubi 
sapit, cuod non minuit edacitas, 
et ubi haeret, quod non divellit 
satietas. Hoc est quod amo, cum 
um meum amo. 


Et quid est hoc? Interrogavi te- 
ram, et dixit: «Non sum»; et 
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cierta, Señor, te amo yo. Heriste 
mi corazón con tu palabra y te 
amé. Mas también el cielo y la 
tierra y todo cuanto en ellos se 
contiene he aquí que me dicen 
de todas partes que te ame: ni 
cesan de decírselo a todos, a fin 
de que seom inexcusables. Sin 
embargo, tú te compadecerás más 
altamente de quien te compade- 
cieres y prestarás más tu miseri- 
cordia con quien fueses miseri- 
cordioso; de otro modo, el cielo 
y la tierra cantarían tus alaban- 
zas a sordos. 

Y ¿qué es lo que amo cuando 
yo te amo? No belleza de cuerpo 
ni hermosura de tiempo, no blan- 
cura de luz, tan amable a estos 
ojos terrenos; no dulces melodías 
de toda clase de cantilenas, no 
fragancia de flores, de ungientos 
y de aromas; no manás ni mie- 
les, no miembros gratos a los 
amplexos de la carne: nada de 
esto amo cuando amo a mi Dios. 
Y, sin embargo, amo cierta luz, y 
cierta voz, y cierta fragancia, y 
cierto alimento, y cierto amplexo, 
cuando amo a mi Dios, luz, voz, 
fragancia, alimento y amplexo 
del hombre mío interior, donde 
resplandece a mi alma lo que no 
comprende el lugar, y suena lo 
que no arrebata el tiempo, y hue- 
le lo que el viento no esparce, y 
se gusta lo que no se consume... 
se consume comiendo, y se adhie- 
re lo que la saciedad no separa. 
Esto es lo que amo cuando amo 
a mi Dios. 


Pero ¿y qué es entonces? 
Pegunté a la tierra y me dijo: 
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quaecumgue in eadem sunt, idem 
confessa sunt. Interrogavi mare 
et abyssos et reptilia animarum 
vivarum, et responderunt: «Non 
sumus Deus tuus; quaere super 
nos». Interrogavi auras flabiles, 


et inquit universus aér cum inco- 
lis suis: «Fallitur HAnaximenes: 
non sum Deus». Interrogavi cae- 
lum, solem, lunam, stellas: «Ne- 
que nos sumus Deus quem quae- 
ris», inquiunt. Et dixi omnibus 
his quae circumstant fores car- 
nis meae: dicite mihi de Deo 


meo, quod vos non estis, dicite 
mihi de illo aliquid. Et exclama- 
verunt voce magna: «lpse fecit 
nos». Interrogatio mea intentio 
mea et responsio eorum species 
eorum. Et direxi me ad me et 
dixi mihi: «Tu quis es?». Et res- 
pondi: «Homo». Et ecce corpus 
et anima in me mihi praesto 


sunt, unum exterius et alterum 
interius. Quid horum est, unde 
quaerere debui Deum  meunm, 
quem jam quaesiveram per cor- 
pus a terra usque ad caelum, 
quosque potui mittere nuntios ra- 
dios oculorum meorum? Sed me- 
lius quod interius. Ei quippe re- 
nuntiabant omnes nuntii corpora- 
les praesidenti et iudicanti de 


responsionibus caeli et terrae et 
omnium, quae in eis sunt, dicen- 
tium: «Non sumus Deus», et: «Ip- 
se fecit nos». Homo interior cog- 
novit haec per exterioris minis- 
terium; ego interior cognovi haec, 
ego, ego animus per sensum cor- 
poris mei. Interrogavi mundi mo- 


lem de Deo meo, et respondit 


276 


«No soy yo»; y todas las cosas 
que hay en ella me confesaron lo 
mismo. Pregunté al mar y a los 
abismos y a los reptiles de alma 
viva, y me respondieron: «No so- 
mos tu Dios; búscale sobre nos- 


otros». Interrogué a las auras que 
respiramos, y el aire todo, con 
sus moradores, me dijo: «Engá- 
ñase Anaxímenes: yo no soy tu 
Dios». Pregunté al cielo, al sol, 
a la luna, y a las estrellas: «Tam- 
poco somos nosotros el Dios que 
buscas», me respondieron. 


Dije entonces a todas las cosas 
que están fuera de las puertas de 
mi carne: «Decidme algo de mi 
Dios, ya que vosotras no lo sois; 
decidme algo de él». Y exclama- 
ron todas con grande voz: «El 
nos ha hecho». Mi pregunta era 
mi mirada, y su respuesta su 
apariencia. 

Entonces me dirigí a mí mismo 
y me dije: «¿Tú quién eres?», y 
respondi: «Un hombre». He aquí, 
pues, que tengo en mi prestos un 
cuerpo y un alma; el uno exte- 
rior, el otro interior. ¿Por cuál de 
éstos es por donde debí yo bus- 
car a mi Dios, a quien ya había 
buscado por los cuerpos desde la 
tierra al cielo, hasta donde pude 


enviar los mensajeros rayos de 
mis ojos? Mejor, sin duda, es el 
elemento interior, porque a él es 
a quien comunican sus noticias 
todos los mensajeros corporales, 
como a presidente y juez, de las 
respuestas del cielo, de la tierra 
y de todas las cosas que en ellos 


se encierran, cuando dicen: «No 


mihi: «Non ego sum, sed ipse 
me fecit», 

Nonne omnibus, quibus integer 
sensus est, apparet haec spe- 
cies? Cur non omnibus eadem 
loquitur? Animalia pusilla et mag- 
na vident eam, sed interrogare 
nequeunt. Non enim praeposita 
est in eis nuntiantibus sensibus 
iudex ratio. Homines autem pos- 
sunt interrogare, ut invisibilia Dei 
per ea, quae facta sunt, intellec- 
sed amore sub- 
duntur eis et subditi iudicare non 


ta conspiciant, 


possunt. Nec respondent ista in- 
terrogantibus nisi iudicantibus nec 
vocem suam mutant, id est spe- 
si alius tantum vi- 
deat, alius autem videns interro- 


ciem suam, 


get, ut aliter illi appareat, aliter 
huic, sed eodem modo utrique 
apparens, illi muta est, huic lo- 
quitur; immo vero omnibus loqui- 
tur, sed illi intellegunt, qui eius 
vocem acceptam foris intus cum 
veritate conferunt. Veritas enim 
dicit mihi: «Non est Deus tuus 
caelum et terra neque omne cor- 
pus». Hoc dicit eorum natura vi- 
denti: «Moles est minor in parte 
quam in toto». lam tu melior es, 
tibi dico, anima, quoniam tu ve- 


getas molem corporis tui prae-' 


bens ei vitam, quod nullum cor- 


pus praestat corpori. Deus autem 
tuus etiam tibi vitae vita est. 
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somos Dios» y «El nos ha hecho». 
El hombre interior es quien cono- 
ce estas cosas por ministerio del 
exterior; yo interior conozco estas 
cosas por ministerio del exterior; 
yo interior conozco estas cosas, 
yo, Yo-Alma, por medio del sen- 
tido de mi cuerpo. 


Interrogué, finalmente, a la mo- 
le del mundo acerca de mi Dios, 
y ella me respondió: «No lo soy 
yo, simple hechura suya». 

Pero ¿no se muestra esta her- 
mosura a cuantos tienen entero 
el sentido? ¿Por qué, pues, no ha- 
bla a todos lo mismo? 

Los animales, pequeños y gran- 
des, la ven; pero no pueden in- 
terrogarla, porque no se les ha 
puesto de presidente de los nun- 
ciadores sentidos a la razón que 
juzgue. Los hombres pueden, sí, 
interrogarla, por percibir por las 
cosas visibles las invisibles de 
Dios; más hácense esclavos de 
ellas por el amor, y, una vez es- 
clavos, ya no pueden juzgar. Por- 
que no responden éstas a los 
que interrogan, sino a los que 
juzgan; ni cambian de voz, esto 
es, de aspecto, si uno ve sola- 
mente, y otro, además de ver, 
interroga, de modo que aparezca 
a uno de una manera y a otro 


de otra; sino que, apareciendo a 
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ambos, es muda para el uno y 


habladora para el otro, o mejor 
dicho, habla a todos, mas sólo 
aquellos la entienden que con- 
fieren su voz, recibida fuera, con 
la verdad interior. Porque la ver- 
dad me dice: «No es tu Dios el 
cielo, ni la tierra, ni cuerpo al- 
guno». Y esto mismo dice la na- 
turaleza de éstos a quien advier- 


te que la mole es menor en la 


parte que en el todo. Por esta ra- 
zón eres tú mejor que éstos; a 
ti te digo, ¡oh alma!, porque tú 
vivificas la mole de tu cuerpo 
prestándole vida, lo que ningún 
cuerpo puede prestar a otro cuer- 
po. Mas tu Dios es para ti hasta 
la vida de tu vida. (Confes. 1. X, 
C. VL mn. 8-10; Trad. E. A. Ce 
Vega). 


20. Las criaturas, vestigio inmediato de Dios 


Lauda anima mea Dominum. 
Quid tibi placet in saeculo? quid 
est auod vis laudare? Quid est 
quod vis amare? Quacumque cor- 
poreis sensibus te converteris, 
occurrit tibi terra: quod amas in 
terra, terrenum est;  quidquid 
amas et in caelo, corporeum est. 
Ubique amas, et ubique laudas: 


quomodo laudandus est ille, qui 
fecit ista quae laudas? Jam ergo 
diu occupata vixisti, et desiderio- 
rum diversitate verberata, portas 
plagas saucia, divisa ver amo- 
res multos, ubique inquieta, nus- 
quam secura; colligere ad te ip- 
sam: quidquid tibi foris placebat, 
quaere quem habeat auctorem. 
Nihil melius in terra, verbi gra- 
tia, quam hoc et illud: aurum, 
argentum, animalia, arbores, amo- 
enitates, totam terram cogita. Quid 
melius in caelo sole, luna, side- 
ribus? Totum caelum cogita. Om- 
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Alaba, alma mía, al Señor (Ps. 
145, 1). ¿Qué te gusta en el si- 
glo? ¿Qué quieres alabar? ¿Qué 
quieres amar? Doquiera te vol- 
vieres con los sentidos del cuer- 
po, sálete al encuentro el cielo, 
se te presenta la tierra. Lo que 
amas en la tierra es terreno; lo 
que amas en el cielo es también 


corporal. Todo lo que te rodea te 
invita a amar y a alabar; ¿en 
qué grado, pues, debe ser ala- 
bado el que hizo todo lo que 
alabas? Has vivido largo tiempo 
enajenada y flagelada por di- 
versidad de apetitos; vas llagada 
y desgarrada por muchos amo- 


res, siempre inquieta y nunca en 
paz. Entra dentro de ti misma. 
Averigua quién es el Autor de 
lo que te agrada fuera. Piensa, 
por ejemplo, en las cosas mejo- 
res de la tierra: el oro, la plata, 
los animales, los árboles, las fron- 


nia ista simul bona valde, quia 
fecit Deus omnia bona valde. Un- 
dique pulcritudo operis, quae tibi 
commendat artificem. Miraris fa- 
bricam, ama fabricatorem. Non 
occuperis in eo quod factum est, 
et recedas ab illo qui fecit. Haec 
enim quibus occuparis, sub te fe- 
cit, quia sub seipso te fecit. Si 
haerebis superiori, calcabis infe- 
riora: si autem recedas a supe- 
riori, ista tibi in supplicium con- 


vertentur. 
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dosidades, la tierra entera. Pien- 
sa en las mejores del cielo: el 
sol, la luna, las estrellas. Todos 
estos seres son muy buenos, por- 
que Dios los hizo. Por todas par- 
tes resplandece la hermosura de 
la obra que te recomienda el Ar- 
tífice. Si admiras la fábrica de- 
bes amar al Hacedor. No te em- 
belesen las obras de modo que 
te apartes del que las hizo. El te 
colocó bajo sí mismo, poniendo 
bajo tus pies las hechuras que 
te arrebatan. Si te adhieres al 
que está sobre ti, dominarás las 
cosas de abajo; mas si te retraes 
de El, ellas se te convertirán en 
suplicio. (Enarrat. in Ps. 145, 
nm. 5). 


21. El adulterio del alma 


Sed non diligamus mundum, 
neque ea quae in mundo sunt. 
Quae enim in mundo sunt, de- 
siderium carnis est, et deside- 
rium oculorum, et ambitio saecu- 
di. Tria sunt ista: ne quis forte di- 
cat, Quae inmundo sunt, Deus 
fecit, id est, caelum et terram, ma- 
re, solem, lunam, stellas, omnia 
ornamenta caelorum. Quae sunt 
ornamenta maris? Omnia repen- 
tia. Quae terra? Animalia, ar- 
bores, volatilia. Ista sunt in mun- 
do, Deus illa fecit. Quare ergo 
non amem quod Deus fecit? Spi- 
ritus Dei sit in te, ut videas quia 
haec omnia bona sunt: sed vae 
tibi si amaveris condita, et dese- 
rueris conditorem. Pulchra sunt 


No amemos al mundo ni las 
cosas del mundo; porque lo que 
hay en el mundo es codicia de 
la carne deseo de los ojos y am- 
bición del siglo. Esto es lo que 
hay. Y no diga alguien que lo 
que hay en el mundo, es decir, 
el cielo y la tierra, el mar, el 
sol, la luna, las estrellas y todo 
el ornato celeste lo hizo Dios. 
¿Cuáles son las bellezas del mar? 
Todos los peces. ¿Cuáles las de 
la tierra? Los animales, los ár- 
boles, las aves. Estos seres es- 
tán en el mundo; Dios los formó. 
¿Por qué, pues, no he de amar 
lo que Dios ha hecho? Anímete 
el Espíritu de Dios para que des- 
cubras la bondad de estas cosas. 
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tibi; sed quanto est ille pulcrior 
qui ista formavit? Intendat Chari- 
tas vestra. Similitudinibus enim 
potestis instrui: ne subrepat vo- 
bis satanas, dicens quod solet 
dicere, Bene vobis sit in creatura 
Dei; quare illa fecit, nisi ut bene 
vobis sit? Et inebriantur, et pe- 
reunt, et obliscuntur Creatorem 
suum: dum non temperanter, sed 
Creator 
contemnitur. De  talibus  dicit 
Coluerunt et servie- 


cupide utuntur creatis, 


Apostolus: 
runt creaturae potius quam Crea- 
tori, qui est benedictus in saecu- 
la. Non te prohibet Deus amare 
ista, sed non diligere ad beati- 
tudinem; sed approbare et lauda- 
re ut ames Creatorem. Quemad- 
modum, fratres, si sponsus face- 
ret sponsae suae annulum, et il- 
la acceptum annulum plus dili- 
geret quam sponsum qui ille fe- 
cit annulum; nonne in ipso dono 
sponsi adultera anima deprehen- 
deretur, quamvis hoc amaret quod 
dedit sponsus? Certe hoc amaret 
quod dedit sponsus: tamen si di- 
ceret, Sufficit mihi annulus iste, 
iam ¡llius faciem nolo videre; 
qualis esset? Quis non detestare- 
tur hanc amentiam? Quis non 
adulterinum animum convinceret? 
Amas aurum pro viro, amas an- 
nulum pro sponso si hoc est in 
te, ut ames annulum pro sponso 
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¡Ay de ti, sin embargo, si amas 
a las criaturas y abandonas al 
Creador! Bellas son en verdad; 
¡cuánto más hermoso 
Atienda 


vuestra caridad. Porque con se- 


pero, 
Aquel que las creó! 


mejanzas podéis ser adoctrinados 
para que no os seduzca Satanás 
con lo que suele decir: Gozáos 
en las criaturas de Dios; ¿para 
qué las hizo sino para que las 
disfrutéis? Y se embriagan, y pe- 
recen y se olvidan de su Crea- 
dor; pues no usando con tem- 
planza de las criaturas, sino de- 
sordenadamente, se menosprecia 
al Creador. De los que así obran 
dice el Apóstol: Adoraron y sir- 
vieron a la criatura antes que al 
Creador, que es bendito por los 
siglos (Rom. 1, 25). Que no te pro- 
hibe Dios amar a las criaturas, 
sino el no amarlas en orden 
a tu felicidad. Apruébalas y alá- 
balas de modo que ames al Crea- 
dor. Suponed, hermanos, que un 
esposo regalara un anillo a su 
esposa, y que ella amase más al 
anillo que al esposo. ¿Acaso 
aquella alma no se evidencia 
adúltera en la dádiva misma del 
esposo, aunque cabalmente ama 
lo que le dio el esposo? Sin du- 
da, ama lo que le dio el esposo; 
pero si dice: «me basta su ani. 
llo, ya no quiero ver su rostro», 


tuo, et nolis videre sponsum 
tuum; ad hoc tibi arrham dedit, 
ut non te oppigneraret, sed aver- 
teret. Ad hoc utique arrham dat 
sponsus, ut in arrha sua ipse 
ametur. Ergo dedit tibi Deus om- 
nia ista, ama illum qui fecit. Plus 
est quod tibi vult dare, id est, 
seipsum, qui ista fecit. Si autem 
amaveris haec, quamvis illa Deus 
fecerit, et neglexeris Creatorem, 
et amaveris mundum; nonne tuus 
amor adulterinus deputabitur? 
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¿cuál sería considerada? ¿Quién 
no detestaría tal locura? ¿Quién 
no acusaría su alma de adúltera? 
amas el oro en lugar del marido, 
amas el anillo en vez del es- 
poso. Si éste es tu sentir, que 
amas al anillo en vez de tu es- 
poso y no quieres ver su rostro, 
ocurre que te dio las arras, no 
para empeñarte en su amor, sino 
para retraerte de él. Mas el es- 
poso da las arras para ser ama- 
do en ellas. Así Dios te dio todas 
las cosas del universo; ama al 
que las hizo. Te quiere dar más 
aún: quiere dársete a sí mismo, 
Hacedor de todas ellas. Si tú las 
amas como criaturas de Dios, 
mas te olvidas del Creador y 
amas el mundo, ¿no debe reputar- 
se tu amor adulterino (In Epist. 
Joan. ad Part., tract. II, n. 11). 
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PSICOCENTRISMO ESPIRITUAL DE S. AGUSTIN 


Hay una realidad palpable en nuestra época. El mundo forcejea 
por salir fuera de la materia y saltar a la altura a respirar el aura 
deliciosa de la espiritualidad y de lo santo. Temeroso de un resenti- 
miento que prevé, tiende como náufrago a la única tabla de sal- 
vación en que se debate todo aquel que ha perdido la confianza en 
la materia. La actitud del mundo moderno, mejor, de la época actual, 
tiene mucho de semejante con aquella otra etapa que vivió Agus- 
tín antes de su conversión. Siendo cierto, como dice el Doctor Hi- 
ponense, que el mundo es como el hombre y que cambia con sus 
msimas edades y siéndolo no menos que los hombres constituyen los 
tiempos, podemos hacer la analogía sin miedo a ir en nuestro pa- 
rangón fuera de camino. Cuando Agustín, envuelto en la tiniebla 
de la materia maniquea, se sintió incapaz de concebir un espíritu, 
se aisló en el escepticismo y desconfió hasta de sí mismo. La ver- 
dad se le antojó esquiva, pero no estaba satisfecho con su indife- 
rentismo. Aunque en apariencia semejaba un beodo satisfecho por 
un trago de narcótico, no obstante, en su espiritu se cernía cons- 
tante y temblorosa la pesadilla de un algo que llevaba muy pren- 
dido en el alma, un algo que luego pondría en luz: el apetito de 
felicidad y de unidad interior. La paradoja de la vida de Agustín, 
realizada con tal angustia y tirantez que le destrozaba, se concretó 
en la tensión continua entre su espíritu, hecho para amar, para darse, 
para verterse a lo externo, y su sed insaciable de introspección, de 
interiorización, de ultramar en la tempestad del alma. El materialis- 
mo de su primera fase venía superado por el espiritualismo. Le fal- 
taba esto: poder concebir un espíritu. Y solamente con el platonismo 
o neoplatonismo llegó a espiritualizar todas sus concepciones. 

En esta fase de espiritualización se halla el mundo actual, a 
juzgar por las contorsiones y llamadas insistentes que dirige al es- 
píritu. Las obras de espiritualidad se multiplican, y en toda la pro- 
ducción literaria, científica o menos, se aspira el perfume de una 
realidad superior, evocada espontáneamente, porque crece profunda 
en la entraña interior del ser humano. Estas obras, conducidas con 
mano maestra a veces, otras con menos rigor crítico, encaran pro- 
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blemas históricos y teológicos de espiritualidad. Editions Montaigne 
anunciaba una obra sobre espiritualidad, y el primer volumen, de 
Histoire de la spiritualité chrétienne, veía la luz pública en estos 
últimos meses, con el título La spiritualité du Nouveau Testament 
et des Saints Peres (Aubier, Vienne. 1960), debido a la pluma de 
L. Bouyer. Se prometen otros dos, dirigidos también por especialistas 
en la materia. 

Unas breves consideraciones nos llevarán como de la mano a 
afrontar la problemática que se encierra en estas nutridas páginas 
del ilustre profesor del Instituto Católico de París. El autor de este 
primer volumen es ya conocido en el campo de la espiritualidad 
católica para precisar en estas líneas una presentación. Antes de 
realizar la excursión que prometemos al campo especificamente nues- 
tro, es preciso dejar constancia de la riqueza de pensamientos, de 
sugerencias y de vitalidad que llenan estas páginas. La trabuzón 
lógica con que está trazada la primera parte, la espiritualidad del 
Nuevo Testamento, poniéndola ante la vista del avisado lector como 
continuidad radical y fundamentante de la espiritualidad del Antiguo 
Testamento trasmitida por medio del judaísmo y su ideología, de- 
muestra la competencia del autor. Es maravillosa su insinuación, ser- 
penteando en las diversas estructuras de las leyes del judaísmo y 
de los diversos representantes, bien en comunidades, bien en per- 
soralidades destacadas. Cristo vendría luego a completar y compen- 
diar en preceptos breves —dos que serían uno— toda la Ley y los 
Profetas. No sería como un retoño sin cofia, como una aparición 
gratuita en medio de un mundo sin precedentes, sino el continuador 
y el perfeccionador de una moral y de una espiritualidad que de 
día en día estaba llamada a desempeñar la función salvadora del 
pueblo de Dios y de la porción elegida. Después de una larga ex- 
cursión por la mística judía, como preámbulo a las enseñanzas e 
influencias de Jesús, analiza éstas desde diversos puntos de vista, de 
la predicación de Cristo. Teológicamente concentra todas las verda- 
des y las presenta como veneros perennes de juventud espiritual 
para la Iglesia. Pasa revista a los Evangelios, a S. Pablo y su per- 
sonalidad en este campo, hoy con una literatura tan abundante como 
rica, y termina esta primera parte con las Epistolas de Santiago, de 
S. Pedro y de S. Judas, no sin antes haber revisado con escrupulo- 
sidad y cariño los escritos joánicos. 

La segunda parte está plenamente dedicada a la espiritualidad 
patrística y concluye con S. Gregorio Magno. Sin entrar en el detalle 
de los Padres que estudia, vamos a detenernos a desglosar los ca- 
pítulos dedicados a S. Agustín. Sea dicho como premisa que el capí- 
tulo dedicado a la espiritualidad de Agustín tiene aciertos que hoy 
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se imponen a todo estudioso. Sin embargo, lamento . constatar aquí 
que en la parte dedicada al monacate agustiniano —es breve, con 
seis páginas— no haya sido más agraciado el autor. Cierto que se 
pisa en un terreno continuamente en progreso y claridad, pero es 
inadmisible que en 1960 siga creyéndose en el tópico de la «regla 
genérica» (p. 589). Ni que decir tiene que este sentir es lo corriente 
en los libros superficiales sobre la materia. En otra parte hemos 
dicho que la «regla de S. Agustín es el catecismo de la filosofía y 
de la teología agustiniana aplicada al monacato» (Cír. J. Morán, 
Filosofía y Monacato en S. Agustín, en Religión y Cultura, 8 (1957), 
(pp. 625-654), y hoy después del último trabajo del P. Andrés Man- 
rigue y de tantos estudios como se han multiplicado, no puede admi- 
tirse eso de que «sería difícil extraer una doctrina bien definida sobre 
la vida monástica». Los textos recogidos por el P. Manrique, lo más 
florido de la obra agustiniana, aunque pudieran aumentarse en base 
doctrinal, son ya un fácil argumento para argúir a todos aquellos 
que han pensado en un monacato agustiniano de azar, o de pura 
experiencia, sin un convencimiento y sin una teoría específica sobre 
el mismo. Si no podemos pensar que el monacato agustiniano se 
reduzca a la Academia de Platón, o a su República, bien podemos 
asegurar que, dado el carácter de toda la temática de Agustín, el 
monacato entraba dentro del mismo, como dentro de la doctrina 
platónica entraba la constitución de una república, con tales y tales 
principios que la rigieran, como de la idea institucional de Cristo y 
de su doctrina formaba parte la constitución de una Iglesia. Si la 
Regla de San Agustín está pensada en función de un caso concreto 
—la posibilidad del P. Lope la admitimos como realidad— no puede 
decirse sin temor que sus preceptos sean generalidades. Amén de 
esto, se olvida que nuestro concepto actual de regla y de constitu- 
ciones es diverso del pasado y que antaño no regían en este sentido 
los mismos principios que hogaño. Sin embargo como no es éste 
el fin específico de la obra, no comprometemos más el argumento. 
Unicamente quiero anotar aquí que me ha sorprendido extrañamente 
una cierta inconveniencia. El capitulo consagrado al monacato latino 
desde San Agustín a San Gregorio lo inicia de este modo: «L'oeuvre 
directement spirituelle d'Agustin ne doit pas étre séparée de ce qu'on 
peut appeler son oeuvre institutionnelle, dans le domaine spéciale- 
ment de la vie monastique». Y, no obstante esta inseparabililidad, 
en la exposición limita el monacato a una pura «clericalización», o 
«monaquización» de los clérigos, siguiendo a Hertling y considerando 
este aspecto como el característico del monacato de Agustín. 

Toda nuestra admiración, no obstante, para la magnífica expo- 
sición de la espiritualidad agustiniana y su carácter. Con brevedad, 
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como requiere toda obra de conjunto y de colaboración, aunque el 
presente volumen sea debido únicamente a su pluma, estudia todos 
los temas esenciales de esa espiritualidad, tal vez sin mostrar su 
ordenamiento lógico y su fundamentación filosófico-teológica, sino 
analizando diversos puntos que destacan en la doctrina. La división 
de apartados recuerda la comunicación de Mandouze, presentada al 
Congreso Agustiniano de París, a quien sin embargo el autor no cita. 
Los textos agustinianos, no muy abundantes pero bien traídos, sir- 
ven de prueba y a la vez de hilo conductor del pensamiento. Des- 
pués de un capítulo biográfico y de otro dedicado al cristianismo 
y neoplatonismo en la conversión de Agustín, estudia «la visión de 
Ostia», «el De quantitate animae y el verdadero sentido de la mís- 
tica agustiniana», «La mística de Agustín en las Enarrationes», «mís- 
tica y gracia de la caridad», «caridad y vida de Cristo comunicada 
en la Iglesia», «caridad y Trinidad», «la sabiduría agustiniana». Todo 
con brevedad y precisión; también con escasa bibliografía. 

En página y media condensa sus conclusiones que son de un 
valor extraordinario. Por ellas podemos comprender que Bouyer ha 
penetrado en el sentido de la espiritualidad agustiniana y se ha 
hecho cargo de la aportación de Agustín a la Iglesia y a la cultura 
occidental. La sabiduría agustiniana «se distingue de la gnosis de 
los Padres griegos; se distingue por su orientación psicológica, re- 
fleja; no encara directamente el misterio de Dios en Cristo, sino el 
misterio de nosotros mismos, que Dios, Cristo, nos ayudan a des- 
velar». 

Efectivamente en esto hace radicar el primer carácter que pro- 
pone de antropocentrismo, o de psicocentrismo, si se permite la pa- 
labra, dice él. Y es realidad, en sentir nuestro, esta apreciación. 
Toda la temática agustiniana se dirige al descubrimiento del hombre, 
al encuentro del hombre consigo mismo, a la revisión personal, a 
la interioridad, diríamos con el P. Lope, o la unidad y unificación. 
Cristo vino a buscar al hombre, a reintegrar el hombre a sí mismo, 
a perderle para salvarle, y a encontrarle para que se pierda. El 
hombre vive perdido y desposeído de sí mismo y por eso es incapaz 
de lograr a Dios y de darle alcance, porque «si no está consigo, 
¿cómo se acercorá a Dios?», dice Agustín. Ante todo se admite una 
llamada continua a la consciencia, a la vivencia personal, a la uni- 
ficación consigo y con Dios, que es «más interior que las mismas 
intimidades». Cuando el hombre haya conseguido la reintegración a 
sí mismo, dará en seguida con Dios, como paso necesario, ya que 
- es Dios mismo cuien le impulsa v le llama desde el centro de su 
alma, con aguijones punzantes y hasta sangrientos. El psicocentris- 
mo espiritual de S. Agustín se reduce, justamente a la interioridad, 
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a la consciencia de la presencia de sí mismo a sí mismo y de sí 
mismo a Dios, a la consciencia de la presencia de Dios en sí mismo, 
que le ilumina, le vivifica y le alienta, que le unifica y ordena. Es 
la batalla que ha ganado Agustín contra el materialismo de la vieja 
filosofía, que se había dejado dominar por la seducción del mundo 
externo. 

Y esta primera conclusión, extiende sus ramas hacia regiones 
más amplias. «La interiorización de todo el cristianismo es la prime- 
ra consecuencia —añade—. Un interés nuevo acordado a lo humano, 
en su cualidad concreta, será una secuela más lejana, bien que en 
Agustín apenas se anuncie» (p. 585). Y previene el autor que con 
esto no se incurre ni en idealismo ni en protestantismo, agregando, 
no obstante, que sin esta influencia agustiniana jamás se hubiera 
llegado a estas nuevas construcciones occidentales del pensamiento 
humano. Es esta segunda consecuencia tan lógica, tan natural en el 
pensamiento agustiniano, que no es posible prescindir de ella en una 
interpretación genuina de toda su ideología. El decantado pesimis- 
mo de Agustín, que tantos han querido ver en su lucha contra la 
herejía de Pelagio, es una inversión de los valores concedidos por 
él al hombre. La personalidad humana viene respetada por toda la 
filosofía agustiniana y Agustín mismo tiene conciencia de ello. Si a 
algo apela con decisión y con energía es a la interioridad, al valor 
personal, a la conciencia de la propia responsabilidad y del encuen- 
tro personal del hombre con Dios. Para Agustín el problema perso- 
nal no lo resuelve la comunidad, ni el gregarismo, no lo solucionan 
ni los hechos ni las obras, sino única y exclusivamente la persona, 
la intención, la interrogación sincera de sí mismo. Y justamente por- 
que Agustín respeta la personalidad del hombre en todas sus fun- 
ciones, naturales y sobrenaturales, y porque concede al hombre pri- 
vilegios de naturaleza, negados por los griegos en su afán masivo, 
por eso interioriza el cristianismo y lo humaniza, consciente de que 
Cristo es la sublimación de todo lo humano, Cristo que, siendo una 
única persona, ha sublimado la naturaleza humana hasta el extremo 
de unirla a la divina en una unidad personal, unión hipostática. El 
problema de la perfección es problema personal, y solamente el in- 
dividuo sincero consigo mismo, en lo más radical y profundo de su 
ser, resolverá con holgura y con decisión su enigma ante Dios. La 
llamada a la perfección no es externa, sino interna, no es comuni- 
taria, sino individual, y si bien es cierto que al final de la jornada 
la comunidad se ensanchará, ésta será siempre una unidad de mu- 
chas personas, o muchas personas en una, unus Christus amans 
seipsum. Si algo característico existe en la doctrina espiritual de 
Agustín es su carácter humano, su fenomenología de la perfección, 
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su saber atenerse a la realidad concreta de la vida, tomar al hom- 
bre en su vida trivial y ordinaria para conducirle a la auténtica y 
verdadera. Por eso cuando se presenta ante el problema de lo na- 
tural y lc sobrenatural se ve en un embarazo para distinguirlos y 
distinguiéndolos los junta y los unifica en unidad tan maravillo- 
sa, que sin considerar lo sobrenatural algo independiente, lo in- 
merge en lo humano, en lo natural, elevándolo psicológicamente a 
la altura de una posibilidad superior a la fuerza y a la exigencia 
de la naturaleza. 

Por último analiza un trazo final en contraposición a toda la 


ascesis precedente. Es un punto en el cual no hizo hincapié el 
P. Thonnard en su obra Traité de vie spirituelle 4 l'école de Saint 
Augustin, como reveló justamente el P. Ramiro Flórez en su recen- 
sión. Bajo el influjo de diversas doctrinas, filosóficas y teológicas, 
principalmente del platonismo o neoplatonismo y del maniqueísmo, 
la carne y el mundo eran odiados —así materialmente odiados y 
por tanto sacrificados sin compasión— por todos los ascetas de los 
siglos anteriores. Baste pensar en los Padres del desierto del si- 
glo 1IIl y IV, en S. Jerónimo y aún en el mismo S. Juan Crisóstomo. 
S. Agustín toma el mundo y la carne como un aliado en la vía 
ascensional hacia la perfección, un aliado con el cual siempre es 
preciso estar en lucha, pero es para no dejarse guiar de su disfrute 
—Ífrui—, y usar bien de él —uti—. No prohibe amar ni el mundo 
ni la carne, ni condena una y otro, como lo hacian el maniqueísmo 
y los herejes, sino que permite amarla, pero enseña y muestra el 
modo en ese amor y la finalidad que debe perseguir. Rigido en «su 
principio de que es la intención la que lleva el timón de la vida 
espiritual, no duda en acariciar la carne por un fin bueno y en 
considerar el mundo y su seducción como una constante llamada a 
la interioridad, al examen y a la reflexión sobre nuestra postura 
frente a él. Todo lo exterior para Agustin tiene el fin exclusivo de 
ser vocación hacia una mayor profundización en la entraña íntima 
del ser personal, todo lo externo es una llamada al interior, al des- 
cubrimiento del hombre, ya que toda la perfección se desarrolla 
en el escenario interno con dos actores que a la vez son especta- 
dores, Dios y el alma, a cuya búsqueda dedicó la vida, como anun- 
ciaba ya en los Soliloquios, reduciendo a ello toda su pesquisa. 
Agustín ha tenido el mérito de poner de relieve que el hombre está 
en el mundo, no por su encarnación, sino por su intención, por su 
amor desordenado. La encarnación no es un proceso de degradación 
como había creído todo el gnosticismo, ya que de lo contrario el 
mismo Cristo se habría degradado y rebajado, sino que el mundo 
se habita exclusivamente por el amor y únicamente el amor da op- 
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ción a ese apelativo. Se puede vivir en el mundo sin habitarlo, 
según la terminología agustiniana, y se puede vivir por los sentidos 
sin manchar la virginidad del alma. No.es confianza excesiva en la 
fuerza humana, pero tampoco pesimismo absurdo. El hombre está 
hecho a imagen de Dios y esta cualidad que le engrandece, debe 
mantenerle siempre en la brecha para entregar limpia y pura su 
naturaleza al Creador. 


Estas breves conclusiones del autor de la presente obra brindan 


un sabroso comentario ante un mundo que, en su pretensión de 
espiritualizar lo humano, termina por materializarlo. Nos place re- 
cordar aquí que puntos de una importancia tan transcendental vengan 
insertos en una obra, llamada a una lectura constante en los diver- 
sos ambientes a que está dirigida. Al hacer su presentación al pú- 
blico desde la tribuna de la Revista Agustiniana de Espiritualidad 
le auguramos un éxito orgulloso no sólo en el campo intelectual, 
sino y principalmente en el campo práctico. Las historias de la es- 
piritualidad se han prodigado en estos últimos años, pero cada una 
ofrece ciertos aspectos despreciados o al menos no ampliados por 
otras. Quizá de la visión conjunta de unas y otras se pueda llegar 
a una unificación, hoy exigida por todos y desde todos los centros 
de expansión. No obstante a pesar de la competencia y de la ar- 
monía de esta obra, cuyo segundo y tercer volumen esperamos con 
ansia, creemos sinceramente que falta todavía mucho que recorrer 
en la línea de la unidad, a que aspiramos. Falta la obra que nos 
haga ver la continuidad fundamental y la discontinuidad accesoria 
de la espiritualidad, en otros términos, la obra que precisando la 
unidad radical de todas las espiritualidades muestre el avance, a 
través de los siglos, de un pensamiento y de una acción que tiende 
a buscar el perfeccionamiento supremo, relevando las adquisiciones 
logradas hasta el presente. En todo proceso, existen progresiones y 
regresiones y esto no se nos muestra, haciéndonos creer que todo 
va hacia adelante cuando en realidad han existido épocas en la 
historia en que el primitivismo ha florecido de nuevo, y quizá hoy 
asistamos a una nueva invasión de primitivismo, que, como embrión, 
es sinceridad y espontaneidad, pero que atraviesa en su seno íntimo 
una fase de infancia con pretensiones de rebeldía. Psicocentrismo, 
en el sentido expuesto, interiorización y elevación de lo humano y 
del mundo son hoy temas que se brindan al estudioso de Agustín 
cor, una penetración y una actualidad rayana en el allende actual. 


P. JOSE MORAN. O.S. A. 
Roma, 26-VI-60 
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Sacerdocio y Apostolado son dos términos correlativos. Basta que 
uno de ellos exista para que el otro consiga su madurez. El apos- 
tolado es un hecho positivo y, como tal, reclama un acto humano 
del apóstol; aunque este acto no es necesario que sea consciente, 
sino operante, vivo, fructífero. Con alguna frecuencia vemos con- 
fundido el apostolado con esos tinglados titiriteros o técnicos, que 
no pasan de lo puramente espectacular. El apostolado es espíritu. 
No es ciencia, sino caridad. No es teatro, sino vida real y vida de 
fe. 

Considerado el apostolado como vida de fe,' o si no os parece 
exacta la definición, como participación o comunicación de la vida 
de fe, terminaremos necesariamente encarnando esa obra vivificante 
en el personaje que vive esa vida, y que por tanto es capaz de 
comunicarla a otros, en el apóstol. 

De ninguna manera podremos separar un acto del hombre de 
su causante, pues por su misma definición están unidos uno al 
otro esencialmente. El acto es efecto de la capacidad operativa del 
hombre y por tanto el apóstol es la causa operante y necesaria en 
el apostolado. 

Como primera consecuencia, afirmamos que el apostolado será 
más o menos perfecto y conquistador según lo sea el espíritu de 
que esté adornado el apóstol. 

Dos partes, por tanto, trataremos de desarrollor en esta comuni- 
cación escrita con vosotros. En la primera estudiaremos al apóstol 
en su encuntro consigo mismo y en la segunda su presencia en 
la sociedad. : 


ENCUENTRO DEL APOSTOL CONSIGO MISMO 


El mundo propio es el más complicado y es necesario ponerle 
en orden antes de arreglar el exterior. La vida humana marcha al 
compás de un ideal, o de unas verdades reales o imaginarias. Cuan- 
do nos encontramos con ese ideal comienza nuestra actividad hacia 
el mismo ideal. Pablo de Tarso se encuentra a sí mismo camino 
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de Damasco. El Saulo discípulo de Gamaliel y apóstol del judaismo 
se convierte en Pablo apóstol de Cristo en su encuentro con Jesús. 
Una vez bautizado por Ananías, su personalidad cristiana nace y 
el cristiano comienza a enseñar a Cristo. Escucha a Cristo y oye 
a Cristo en sí mismo y se oye a sí mismo cristiano y comienza a 
obrar como cristiano y a cristianizar. 

Para emprender un camino de apostolado siempre precede una 
vocación, esto es, un llamamiento. Y en todo apostolado late un 
ideal que es el que da carácter al apostolado que posteriormente 
ejercitaremos. Un ideal noble ennoblece, eleva y dignifica una voca- 
ción. Cuando ese ideal es Dios, y el término final no es otro que 
Dios, diviniza al apóstol. 

Como consecuencia, tenemos que la primera cualidad con la 
que debe encontrarse el apóstol es la vocación a este apostolado. 

La vocación al apostolado del orden espiritual, y más del orden 
sobrenatural, es un llamamiento muy particular. El manifestado por 
Jesucristo en lo Ultima Cena dirigiéndose a los Apóstoles: «No me 
habéis elegido vosotros a mí, sino que yo os elegí a vosotros, y os 
he destinado para que vayáis y déis fruto, y vuestro fruto perma- 
nezca» (S. Juan, 15, 16). 

La vocación al apostolado del espíritu es obra conjunta de Dios 
y del apóstol. 

Nos elige Dios libre y espontáneamente y sólo pide nuestra acep- 
tación y cooperación. 

La vocación es algo íntimo inserto en nuestra naturaleza, y por 
tanto cuando por el bautismo somos cristianizados, somos también 
llamados a perfeccionar nuestra naturaleza cristiana, en nuestro am- 
biente a cristianizar mediante una penetración regular e ininterrum- 
pida, continua y confiada, en todo lo que no es perfecto conforme 
a nuestro ideal para transformarlo, bien esté, o lo encontremos, en 
nosotros mismos o en los demás. De este modo es posible el apos- 
tolodo con todos, hasta con nosotros mismos. 

El apóstol debe encontrar en sí mismo una disposición y aptitud 
para influir en el evangelizado, una capacitación para llenar su co- 
metido en el puesto que dentro del apostolado cristiano ocupe o 
vaya «a ocupar. Debe ser consciente de su misión y considerarse 
instrumento que prepare el camino, plantando o regando, para que 
Dios ponga la vida y el crecimiento. 

El apóstol debe conocer su vocación y su responsabilidad. «El 
que planta y el que riega son iguales, dice San Pablo, cada uno 
recibirá su recompensa según su trabajo» (1 Corintios, 3, 8). Pero 
donde verdaderamente se revela la responsabilidad del apóstol lla- 
madc a tal misión es en Ezequiel Profeta: «Y me dijo: Hijo de hom- 
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bre, ponte en pie, que voy a hablarte. Y en hablándome, entró 
dentro de mí el espíritu, que me puso en pie, y escuché al que me 
hablaba. Me dijo: Hijo de hombre, yo te mando a los hijos de 
Israel, al pueblo rebelde, que se ha rebelado contra mí; ellos y sus 
padres pecaron contra mi hasta el día de hoy. Son gente de cara 
dura y corazón empedernido esos a quienes te mando. Diles: Así 
dice el Señor Yavé. Acaso te escuchen... Tú oirás las palabras de 
_ mi boca y de mi parte los amonestarás. Si yo digo al malvado: 
—¡Vas a morir! —, y tú no le amonestares y no le hablares para 
retraer al malvado de sus perversos caminos para que viva, él, el 
malvado, morirá en su iniquidad, pero yo te demandaré a ti su sangre. 
Mas si, habiendo tú amonestado al malvado, no se convierte él de 
su maldad y de sus perversos caminos, él morirá en su iniquidad, 
pero tú habrás salvado tu alma. Y si se avartare el justo de su 
justicia, cometiendo maldad, y pusiere yo una trampa delante de 
él, morirá. De no haberle amonestado tú, morirá en su pecado y 
no se recordarán las obras buenas que hubiere hecho, pero yo te 
demandaré a ti su sangre. Pero si tú amonestaste al justo para que 
no pecara y dejare de pecar, vivirá él, porque fue amonestado, y 
tú habrás salvado tu alma» (Ezeq. cc. 2 y 3). 

En este pasaje de Ezequiel se representa sinaíticamente la res- 
ponsabilidad del apóstol. Pero ante todo se deduce de este pasaje 
bíblico, como de otros muchos que no citamos, que el apóstol es un 
dispensador de los misterios de Dios y un colaborador en la con- 
versión de los prójimos. 

La vocación al apostolado podemos considerarla como la: desig- 
nación del lugar que hemos de ocupar en el Cuerpo Místico de 
Cristo y cuál debe ser nuestra función en ese mismo Cuerpo. Te- 
nemos una misión asignada y confiada. El no cumplimiento de nues- 
tra propia misión es causa de un completo desarreglo en la buena 
marcha del Cuerpo Mistico. 

Esta es la primera fase del encuentro del apóstol consigo mismo. 
Considerarse encuadrado en su lugar y capacitado para cumplir su 
misión propia, ayudado por la vocación o llamamiento a esa mis- 
ma «función. 

El segundo considerando, en este mismo encuentro consigo mis- 
mo, es sobre la dedicación. 

La dedicación, necesaria en el apostolado, es sencillamente la 
permanencia en la vocación recibida y vivida. Esto más bien parece 
una consecuencia de la vocación que una fase posterior en el apos- 
tolado. Pero como el apostolado tiene su parte humana, su cimen- 
tación positiva, la dedicación ayuda y prepara el éxito y la victoria. 

Podemos considerar la dedicación como el hábito que crea en 
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nosotros una segunda naturaleza y facilita el desempeño de nuestra 
misión, la misión que se nos encomienda por la vocación. La dedi- 
cación nos facilita en el orden interno y espiritual para ser após- 
toles. Refuerza el espíritu de fe en Dios y en nosotros mismos, y 
vivifica hasta el más mínimo esfuerzo por la ilación que le une con 
todos los demás actos conscientes y apostólicos. La dedicación reúne 
fuerzas, simplifica obstáculos, y prevé consecuencias y efectos en 
la actividad apostólica. 

Igualmente constituye la dedicación un hábito externo que faci- 
lita el empleo de medios humanos e instrumentales y capacita la 
unificación de fuerzas internas y externas, propias y extrañas. 

El empleo de medios humanos es nuestro camino propio. Son 
nuestros medios. Pero la organización de los mismos requiere tiempo. 
Requiere previsión y meditación solitaria muchas veces, estudio de 
nosotros mismos y de nuestros futuros evangelizados. Preparación 
propia fortaleciendo el espíritu en la oración y templando nuestras 
armas en la dialéctica humana cuando las circunstancias lo requie- 
ran. En una palabra, el apostolado requiere una dedicación, una 
permanencia en la actividad y en la vida apostólica. «Nam ubi tibi 
placuisti, ibi remansisti. Si autem dixeris: sufficit, et periisti. Semper 
adde, semper ambula, semper profice: noli in via remanere, noli 
retro redire, noli deviare» (S. Aug. Serm. CLXIX, c. XV). 

Como la dedicación exige uniformidad y actividad en una misma 
y única dirección, el apóstol se encontrará con la necesidad de en- 
trega y sacrificio constante. 

No olvide el apóstol que la confianza y el amor no se imponen, 
se merecen. Ni hay amistad más firme que la acrisolada en medio 
de las tribulaciones; ni amigo en el que podamos confiar, sino aquél 
que nos ha sido fiel en los momentos de sufrimiento, sobre todo 
moral. Si el león del desierto conserva agradecimiento toda la vida 
para aquél que un día le encontró inválido en el camino y le sacó 
la espina que le aprisionaba en su invalidez, mucho más el hombre 
admira en otro hombre el desinterés con que se entrega y se sacri- 
fica por él y para remediar sus necesidades. El espíritu de entrega 
y sacrificio y su capacidad para el heroísmo en esta entrega es el 
exponente más firme de victoria frente al mal. 

«Vuestros líderes hablan mucho —dice Zhivago a un entusiasta 
bolchevique—, pero olvidan lo más importante: que el amor no se 
obtiene por la fuerza». El amor arrastra, pero no empuja. El amor 
es ciego, pero vas tras el amor y huye del egoísta, y más del ego- 
centrista, que no sabe darse y sí sólo pedir y exigir. La fuerza y 
el amor son opuestos irreconciliables. El amor y el sacrificio, aun- 
que parecen contrarios, van siempre unidos, se exigen uno al otro, 


292 


TEXTOS Y CLOSAS 


Morea la verdad de Á núsao en la frcae de Eon Pao: Mo soy 
p) quen vivo, es Cristo guíen vive en uús. il oro crúísto palino 
se cpórd ¿Al Cíúso ouctiomás”. haa encortamsa lo dos Cómics 


Magús vrhúcido arenosa y menos ááque su mordha sn el dís 
pizo interno y la combustión confínua de energías acumuladas. Y 
lo, amén de volver con frecnencía a proveerse del guido, fuerza. 
La oración serú dl único medio de evíar esos eclipses que en 
E vda espisitucl son debidos a la interposición de la ñerra entre 
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Dios y el alma. Removamos todos los días la tierra que se va pe- 
gando en nuestra vida, mediante la oración, y pasaremos por medio 
del fango sin mancharnos. «Meditación y pecado, nos dirá San Al- 
fonso María de Ligorio, no pueden estar juntos». Mientras que es 
difícil salvarse del segundo sin la meditación de cada día. «Aptí- 
sima arma, la llama San Juan Crisóstomo, Thesaurus praepotens, 
divitias inexhoustas pariens, fons et radix omnium bonorum». El 
apostolado eficaz, nos dirá San Agustín, exige la constancia: «Qui 
bona et sancta desideria jam habes, ora et perseveranter habeas, 
ne inter scandala deficias» (Enarr. in Ps. XXXVIIL, n. 6). Y por úl- 
timo con el Señor: «Vigilate et orate ut non intretis in tentationem». 
Este es el lugar y el modo de encontrarse el apóstol consigo mis- 
mo y de prepararse para la lucha contra el mal. 


ENCUENTRO DEL APOSTOL CON LA SOCIEDAD 


Con mejor enfoque podríamos hablar del encuentro del apóstol 
con las diversas sociedades. 

Un día lluvioso londinense, del mes de agosto del año 1956, en 
la sala parroquial de Hammersmith, un fervoroso católico inglés 
argúiía así: Yo comprendo que no sólo los sacerdotes están obliga- 
dos a la perfección cristiana, sino también todos los católicos esta- 
mos obligados a tender a la misma perfección en nuestro propio 
estado. Y esto por el simple hecho de ser cristianos, que quiere 
decir discípulos de Cristo. Como consecuencia, no comprendía la 
vida retirada de los sacerdotes europeos que, según él, llegaban a 
constituirse en algo raro, casi incapaces de llegar al verdadero diá- 
logo con los fieles, pues vivían muy fuera de la verdadera realidad 
de la vida, hasta de la vida familiar de los fieles. Nuestro principio, 
seguía argumentando, es que el sacerdote debe ir delante de nos- 
otros en la virtud, cierto, pero con nosotros. Como el Gran Padre 
de la Iglesia San Agustín, que quería ir al cielo con todos sus hijos, 
los fieles, y no sin ellos. El sacerdote puede ir donde vayan sus 
fieles, y los fieles no pueden ir donde no pueda ir su sacerdote. Y 
descendiendo a detalles de la vida daba todo un programa de la 
vida de los sacerdotes, siempre, naturalmente, metidos con sus fieles, 
hasta en el «dance hall» o en los deportes. El ejemplo del sacer- 
dote era el mejor aliciente y ayuda de los fieles para avanzar hacia 
la perfección y luchar en el dominio de sí mismos. El sacerdote 
debería ser siempre uno más en la familia católica y en cada hogar 
católico. El sacerdote, sencillamente, era otro Cristo, y no le gustaba 
a mi interlocutor que se escondiese, sino que estuviese en medio 
de su rebaño. No le gustaba que, mientras la sociedad se descris.- 
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tianizaba, el sacerdote, metido en su sacristía, no se preocupase 
más que de los que iban a buscarle en tal escondrijo. Había que 
salir por los campos descristianizados y por las ciudades podridas 
en busca de enfermos y descreídos para curarlos y para volverlos 
sobre sus hombros al redil de Cristo. Este era su programa. Pro- 
grama que, según él, debería seguir todo sacerdote, en todo el mun- 
do y donde quiera que se encontrara. 


Aquella sociedad quería los sacerdotes así. Pero muy distintos 
son los gustos del pueblo latino. En nuestro ambiente se admira al 
sacerdote, pero no se le considera. Casi se le teme, pero no se le 
ama. Se le exige mucho, pero sin darle nada. Somos cristianos, 
pero anticlericales. 


Con esto y, contra todo esto, nuestro apostolado; nuestra pre- 
sencia ante la sociedad propia, o el grupo social que buscamos 
evangelizar. 


El apostolado responde a un problema del grupo que necesita 
tal remedio. Lo mismo que un apostolado social responde a un 
problema social, que no es otra cosa que el relativo a la sociedad 
humana y su ordenación. Cuando ciertos grupos sociales se encuen- 
tran en situación apurada o indigna, plantéase el problema de las 
causas de estos inquietantes fenómenos, así como también el de los 
medios para remediarlos. 


Presencia del sacerdote en la sociedad española. El principal 
problema que se plantea al sacerdote, en su encuentro con los grupos 
sociales, es la desconfianza con que se le recibe. 


No cabe duda que el sacerdote en España no tiene la confianza 
del seglar. El obrero le mira como burgués. Al burgués se le antoja 
su juez. Y el intelectual le ve pasado de estilo. Hasta los mismos 
católicos de avanzadilla van a hablarnos de espiritualidad seglar, 
por cierta desconfianza de fondo en la espiritualidad clerical. Ha- 
blarán de apostolado seglar, pues desconfían del sacerdotal, de su 
capacidad y decisión de apostolado. Reclaman un apostolado de 
penetración por medio del ejemplo de una vida consagrada en medio 
del mundo y por la acción apostólica directa. Todo en desconfianza 
del sacerdote y del religioso claustral. Total, que el sacerdote tiene 
que romper el hielo con que se le recibe con el calor de su sonrisa. 


El problema es gravísimo y ni los más fervorosos lo quieren 
comprender. Un solo ejemplo bastará para el que quiera ver. La 
revista Ecclesia, en su número 946, 29-VIIT-1959, pág. 4 (228), nos 
presenta una estadística muy desconsoladora: «En 1769 había en 
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España un sacerdote por cada 141 habitantes; en la actualidad, sin 
que haya transcurrido el segundo siglo, a cada sacerdote le tocan 
teóricamente 1.285 conciudadanos. Esto teniendo en cuenta que prác- 
ticamente hay en España pueblos de 5.000 habitantes sin sacerdote. 


Pero el problema no es del sacerdote, sino de la Iglesia, del 
catolicismo. Hay vocaciones, pero fracasan cuando llega el momento 
de decidir reflexivamente. Sin embargo, el sacerdote puede aún hacer 
mucho en la sociedad, y mucho espera la sociedad de él. La lla- 
mada se hace en el momento preciso. 


Sin duda alguna, la primera cualidad que tiene que tener el 
sacerdote es espíritu sacerdotal y apostólico, como comentábamos 
en la primera parte. Pero debe presentarse siempre con la sonrisa 
en los labios y en el corazón. 


El sacerdote debe ser hombre sin hiel. 


El sacerdote que sabe sonreir sin buscarse a sí mismo en su 
sonrisa se abrirá el camino y lo abrirá para su apostolado. 


«José Mojica, el hijo de un ranchero mejicano, el cantante y 
actor de cine, galán de pasajeros amoríos en Hollywood, el prota- 
gonista de «Lo que cuesta un beso» y «El rey de los gitanos», etc., 
etcétera, contaminado del anticlericalismo mejicano, se encontró un 
buen día en Illinois con los franciscanos. Los halló llenos de com- 
prensión. Los vio jugar al football con sus discípulos y asumir en- 
seguida su carácter de sacerdotes y maestros. La iglesia que él re- 
cordaba, la de sus tiempos juveniles, era un lugar sombrío regen- 
tado por clérigos demasiado austeros que hacian lúgubre la vida. 
Y se preguntaba ahora: ¿se habría él revelado contra su fe, o sola- 
mente contra aquellos hombres que carecian de la cordialidad que 
necesitan los apóstoles de la fe? Después de esta entrevista, José 
Mojica volvió otra vez los ojos a Dios. Más tarde en Arequipa de 
Perú vestiría el sayal franciscano». 


Si la sociabilidad misma nos obliga a no contaminar a los demás 
de los contratiempos o contradicciones nuestras, mucho más por ca- 
ridad cristiana debemos tratar de llevar las cruces de cada día en 
la más absoluta mortificación y paz, mientras que nuestra misma 
caridad nos llevará a suavizar, en lo posible, las cruces y contra- 


dicciones de los demás. El apóstol aunque sufra debe olvidarse del 
dolor para sonreír. 


El apostolado reclama del apóstol algo más. Comprensión sin 
concesión. 


La comprensión es una virtud muy difícil a veces en el aposto- 
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lado. Sacerdotes buenos extreman de tal forma sus apreciaciones 
y jucios que llevan la desconfianza y el desaliento a los fieles y a 
los descarriados. Llegan a veces a situarse ante una humanidad 
utópica, impecable, sembrando la desesperación en los que tal vez 
arrepentidos buscan la paz del espíritu. Olvidan que Jesús vino a 
buscar a los pecadores. Comió con ellos. Les amó. Tenemos que 
reconocer los múltiples factores, a veces hereditarios, que influyen 
en el infeliz pecador que cayó dominado por alguno de esos factores. 
Debemos comprender para remediar. Comprender para amar a quien 
delinquió. 

No podemos sin embargo justificar el pecado. La comprensión se 
convertiría en veneno para el mismo sacerdote si se transforma en 
concesión o justificación. 


El apóstol, el sacerdote, vive en el mundo sin ser del mundo, 
comprensivo consuela al caído, pero integro le reprende y ayuda a 
levantarse, a corregirse. No debe contaminarse, pero debe meterse 
en el mundo contaminado para hacer su apostolado, para oponerse 
a la contaminación de los no contaminados y evitar que el mal siga 
en su avance. 


El Papa Juan XXIII, en su exhortación al clero de las tres Ve- 
necias reunido en San Marcos (23-1V-1959, L'Osservatore Romano del 
24), recuerda que «el pueblo cristiano, no obstante el variar los gustos 
y debilitarse el antiguo espíritu de recogimiento en torno a la pa- 
rroquia, quiere aún y querrá siempre el sacerdote digno, espiritual, 
amable y santo. 


Desgraciadamente el polvo de la mundanidad parece confundirlo 
y envolverlo todo. Pero la exigencia de la dignidad eclesiástica 
permanece intacta en la opinión general y en la intimidad más re- 
cóndita de los corazones y hasta en los mismos niños. El sacerdote, 
si es como el fuego, vivo y por ello luminoso, puro, ardiente, lo 
vale todo. De otra forma cuenta muy poco, aun en la consideración 
de aquéllos que momentáneamente han abandonado la práctica re- 
ligiosa». 


La sociedad exige mucho al sacerdote, y el mismo sacerdote co- 
nocedor de esas exigencias a veces cede demasiado al gusto de la 
sociedad en la que convive. El sacerdote no debe apartarse del 
estilo sacerdotal y menos del espíritu, pero en ciertas manifesta- 
ciones no debe dejarse modelar por la sociedad aunque estas mani- 
festaciones sean puramente humanas, exteriores, formalidades pasa- 
das de moda o demasiado afectadas por la moda. El sacerdote no 
debe, ni puede, deshumanizarse constituyendo su mundo, a veces 
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un mundo o mundillo verdaderamente raro y repelente e injustifica- 
ble. Mundo que peca, que refleja tiempos pasados con unas cos- 
tumbres a veces superadas por un verdadero avance moral y social 
de la humanidad. : 


El sacerdote, al presentarse ante la sociedad, debe ser humano, 
sencillo, santo, sin complejos arcaicos, sonriente. Como apóstol, evan- 
gelizando. Con una personalidad irreductible en los principios, va- 
liente, integro, caballero, cortés, maestro, no sólo admitiendo el diá- 
logo, sino sugiriéndole, llevando la conversación y la conclusión ha- 
cia la verdad pura y recta. Hombre universal en la cultura, en el 
trato, en el amor. 


P. BONIFACIO DIFERNAN, O.S.A. 
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k LA FORMACION DEL ALMA 


NECESIDAD DE UNA INTRODUCCION FILOSOFICA 
A LA ASCETICA 


Al hojear los manuales de Ascética, nos invade una confusión. 
Se simplifica demasiado. Algunos autores, sin justificarse previamente 
sobre los métodos y procedimientos de la disciplina, entran confía- 
damente a saco en el terreno de la Dogmática, de la Moral, de la 
Psicología, de la Pedagogía, de la Sociología y hasta de la Medicina. 
Se saca la impresión de que la Ascética es una simple exposición, 
formada por la sustracción de piezas de otros museos anteriormente 
organizados. 
Otros autores toman partido a favor de la ciencia. Sin negar 
que la Teología sea el fundamento indiscutible de la Ascética, esti- 
- man que el progreso de la Azcética moderna (evidente para ellos) 
se debe a la introducción de una fuerte base científica y experi 
mental, llevada a cabo por S. Ignacio, Sta. Teresa, S. Juan de la 
Cruz y S. Francisco de Sales, para mencionor zgólo los nombres más 
insignes. Se lamentan de que no hayan sido incorporadas aún a la 
Ascética las conquistas de la ciencia moderna, lo cual supondría 
un progreso mayor que el obtenido en el siglo XVI. Lógicamente 
hacen esfuerzos para introducir en la Ascética los métodos y pro- 
gresos de la Psicología, de la Sociología, de la Psiquiatría, de la 
- Medicina. 
| Otros autores, no contentos con presentar la Teología como fuente 
principal de la Ascética, intentan demostrar que ésta es simplemente 
una parte de la Teología y nada más. Así la Ascética queda supri- 
mida. No aparece ninguna diferencia específica. Sería vano aducir 
que la Ascética trata por extenso una parte que también la Teolo- 
gía trata compendiosamente, ya que bien pueden trocarse los tér- 
minos. Sería vano aducir que la Ascética admite sugerencias cien- 
tíficas, pues también la Teología las admite. Sería asimismo vano 
alegar que la Ascética es ciencia de aplicaciones y la Teología 
ciencia de principios, pues bien se ve que ambas tienen sus prin- 
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cipios y aplicaciones. Se llega, pues, a la conclusión lógica de la 
inexistencia de la Ascética. Ascética es el nombre que damos a una 
parte de la Teología, Tales autores no creen en el progreso de la 
Ascética en los tiempos modernos; creen que ha retrocedido y acha- 
can su postración al olvido en que la Teología ha caído. No les 
interesa recordar que también otras religiones tienen su ascética, 
que hubo filosofías que eran una ascética o tenían su método ascé- 
tico, que la Ascética es hasta cierto punto anterior a la Teología y 
que el término asketiké tiene un sentido y un valor generales. 

Algunos autores tratan de armonizar ambas tendencias dichas 
(calificándolas como teológica y experimental), creyendo que todo 
consiste en ponerse previamente de acuerdo sobre los términos fun- 
damentales. Pero pronto se dan cuenta de que no se trata de «cues- 
tiones de palabras», sino de problemas reales, pues no se ve la 
posibilidad de ponerse de acuerdo en las definiciones fundamenta- 
les, si no se está de acuerdo sobre la misma definición y concepto 
de la Ascética. Sería preciso conocer su naturaleza, sus derechos, 
obligaciones, demandas, procedimientos y conclusiones. Sería pre- 
ciso reconocer una realidad ascética original, para hacer ver que la 
Ascética brota de una situación original y espontánea, no de una 
conveniencia artificiosa. Se debería comenzar, dicen algunos, por la 
descripción de hechos, situaciones y problemas, que sólo una filoso- 
fía elemental puede presentar. 

La confusión aumenta en los momentos actuales, en lcs que la 
Sociología ejerce sin duda una fuerte influencia. Se habla de «mo- 
vimientos» y de técnicas y a menudo las exposiciones filosóficas, 
teológicas y científicas son relegadas a la categoría de «rollos». 
Esto, a pesar de que en la actualidad la misma Metafísica está to- 
mando un carácter ascético, sobre todo en el campo existencialista. 
Son dos tendencias contradictorias y ambas ejercen su poderoso in- 
flujo. Pero la tendencia existencialista es harto más profunda y sig- 
nificativa. Los mismos autores comunistas, que se embriagan ha- 
blando de masas y condenando el culto a los héroes, buscan en toda 
su literatura personajes heroicos, tipos representativos, como cualquier 
literato existencialista. 

Los cristianos no renunciaron nunca a utilizar la filosofía para 
ponerla al servicio de una soteriología cristiana. Los mismos Santos 
Padres se distinguieron por el empeño que pusieron al filosofar. Es 
claro que algunos no rebasaron el campo de la Filosofía moral. 
Pero otros van mucho más allá y se adentran en la maraña oscura 
y profunda de las tendencias elementales del hombre, enfrentándose 
con un mundo de aspiraciones y tendencias que pugna por hallar 
expresión y resolver a su manera la realización del ser humano. 
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Entre todos ellos se destaca San Agustín por ese sentido de la pro- 
fundidad en la descripción y del esfuerzo en la interpretación. Pero 
en la actualidad nos contentamos con admirar esos análisis y esa 
hermenéutica, y no vemos el sentido práctico que encierran. Unas 
veces nos parece arqueología sustraida a los filósofos antiguos. Otras 
veces nos parecen vagabundeos al margen de la vida real, alardes 
de habilidad y sutileza inútiles. Y así acontece que muchas de sus 
teorías no están aún incorporadas al patrimonio de la ciencia tradi- 
cional y consagrada. Quien intentase hoy organizar la Ascética agus- 
tiniana, a la manera que Mausbach intentó organizar la Etica, se 
hallaría desorientado. La mezcla característica de sutilezas metafísi- 
cas a los problemas de la formación humana le parecerá una falta 
de método. 

Pero no olvidemos que de San Agustín procede sustancialmente 
nuestra Ascética. Estudiándole a él, quizá podamos descubrir la 
realidad ascética elemental, la situación que reclama una disciplina 
ascética, espontánea y no artificiosa, que no puede confundirse con 
la Teología, ni con la Ciencia, ni siquiera con la Filosofía moral, 
aunque necesite de todas ellas. La Teología puede tener carácter 
normativo, pero siempre será luminoso y final, en cuanto que habla 
desde la altura, casi desde la meta. La ciencia habla de lo que ve 
y siente, de lo que puede comprobar y repetir. La Filosofía moral 
se atiene al valor moral irreductible y sobre él trabaja dentro de 
la zona consciente y libre. En cambio la Ascética entra en las difi- 
cultades y oscuridades originarias. Va asociada irremediablemente a 
la Metafísica. Aparece como disciplina elemental y radical, en cuanto 
pretende oír e interpretar la voz profunda y grave de la naturaleza 
humana. 

Se dirá que hablando de este modo, apuntamos, no a una Ascé- 
tica, sino a una introducción a la misma. Exactamente. El término 
«ascética» sugiere por un lado un arte agonístico y por otro lado 
una habilidad o experiencia técnica. Los términos «ascético» y «at- 
lético» conservan cierta homogeneidad y semejanza. Pero sabido es 
que las artes tienen sus fundamentos y que sólo dentro de ellos pue- 
den desarrollarse convenientemente. También la Teología y la Cien- 
cia tienen ese valor introductorio para la Ascética. Pero en lo que 
queremos insistir es en que las introducciones no metafísicas son 
ya derivadas, pues no arrancan de la misma raíz del espíritu. Por- 
que es preciso llegar hasta las leyes del espíritu humano. Este no 
es espíritu puro, dotado de libertad absoluta e ilimitada, sino que 
vive condicionado por el mundo. Por eso, aunque no podemos hablar 
de leyes, al estilo de la física, y en este sentido el espíritu vive 
separado del resto de los seres, con todo tampoco el espíritu escapa 
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enteramente a las leyes del mundo, aunque estas leyes no lleguen 
a suprimir la libertad. Es preciso, pues, ver en el espíritu esas cuasi 
leyes de la existencia que permitirán luego describir e interpretar 
la conducta humana para darla sentido y valor. 


Una ley fundamental de la existencia, por la que los seres llegan . 
a ser y son lo que son, fue siempre buscada con pasión desde el 
nacimiento de la filosofía. El primer principio o arché, que los filó- 
sofos jonios quisieron determinar, hubiera sido totalmente inútil, si 
no existiese además una ley por la cual las cosas salen de ese 
primer principio y retornan a él. Junto al primer principio material 
hubo, pues, que buscar un principio formal, formativo, trófico, que 
fue recibiendo los más variados nombres. Eros, alma del mundo, 
forma, potencia, unidad, apetito, tendencia, espíritu, naturaleza, ge- 
neración, son términos que se inventaron para designar una ley 
por la que los átomos ofrecen una resistencia tremenda a la desin- 
tegración y al cambio de calidad, por la que un cristal se desen- 
vuelve sistemáticamente, por la que la vida apareció un día en la 
tierra y fue evolucionando, por la que una bellota se convertirá en 
una gran encina y no en un ciprés, por la que se rige la lucha 
por la existencia entre los animales, por la que el bienestar y la 
fiebre, el placer y el dolor, dan la voz de reposo o de alarma, lo 
mismo que los instintos animales o racionales. Y es claro que si 
esa ley elemental de la existencia quería explicar el ser de las 
cosas, quería, sobre todo, explicar el ser del hombre. El único mal 
de la filosofía helénica consistía en considerar el espíritu como una 
de tantas formas de la naturaleza, inscritas en la materia. Las leyes 
del espíritu tenían que ser entonces por fuerza leyes físicas. Tal 
concepto estaba en abierta contradicción con el judaísmo y con el 
cristianismo. Pero esa contradicción no era inevitable, pues provenía 
de que los griegos eran ciegos para la luz de lo alto. El instru- 
mento filosófico que crearon podía sin embargo ponerse al servicio 
de cualesquiera ideas, posturas y fines. El cristianismo se apresuró 
a ponerlo a su propio servicio y nunca renunció a él. Actualmente 
está más lejos que nunca de renunciar. ¿Cómo podría la Ascética 
cristiana renunciar a sus bases filosóficas fundamentales? Explicar 
el ser del hombre es uno de los más atractivos ideales que todo 
cristiano, iluminado por el resplandor del Cielo, acaricia siempre 
que siente la tentación metafísica. 


La pesquisa filosófica en nada se ovone a la Teología. Cuando 
decimos que la ley del mundo o del hombre es la voluntad de Dios, 
no negamos que el mundo y el hombre tengan una ley propia y 
segunda, como cuando decimos que Dios envía la lluvia a los cam- 
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pos estériles no negamos las leyes físicas por las que la lluvia cae 
desde el cielo a la tierra. Pero si concedemos que la naturaleza, 
animada o inanimada, tiene su ley fundamental, ¿cómo podremos 
negar en principio que la tenga el espíritu humano? La descripción 
de la realidad humana fundamental que ha de constituir el campo 
de la Ascética, dirá si la Ascética es necesaria y si se diferencia 
de cualquiera otra disciplina. Una tal descripción y su consiguiente 
interpretación en nada prejuzgan la labor de la Teología o de la 
Ciencia. Ofrecen sencillamente una situación elemental, sobre la cual 
cada una de las disciplinas humanas puede dar su voz y su voto, 
puede ejercitar su luz y su energía. 


P. LOPE CILLERUELO, O.S.A 
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ESPIRITUALIDAD PARA HOY 


Del 22 al 27 de octubre de 1956 se tuvo en Roma, en el Colegio 
Internacional Agustiniano, una Semana Internacional de Estudios 
sobre la Espiritualidad de San Agustin y de su Orden, pard con- 
memorar y celebrar el VII centenario de la Gran Unión de todos 
los Agustinos, imperada por un breve del Papa Alejandro IV del 9 
de abril de 1256. Diarios y revistas científicas se hicieron eco del 
acontecimiento y publicaron informaciones y crónicas sobre las po- 
nencias y coloquios habidos en la Semana y sobre la riqueza doc- 
trinal y aire de interés que todas tuvieron. El lector español puede 
ver una crónica ejemplar publicada en «La Ciudad de Dios» por el 
P. Argimiro Turrado, O.S.A., bajo el título Notas sobre la espiri- 
tualidad de San Agustín y de la Orden agustiniana (vol. CLXIX, 
1956, pp. 686-717). 


Como fruto logrado de aquellas jornadas se han publicado pos- 
teriormente dos amplios volúmenes titulados Sanctus Augustinus vi- 
tae spiritualis Magister, que recogen todos los trabajos de la Semana, 
la Carta de Su Santidad Pío XII al P. General de la Orden con 
motivo de la fecha conmemorativa, así como otras notas de gran 
interés relacionadas con los temas centrales. 


El Director de Revista Agustiniana de Espiritualidad me envía 
estos volúmenes para que haga de ellos una nota de recensión o 
comentario. En realidad, es difícil o casi imposible hacer ninguna de 
ambas cosas, al menos dentro de los modos y fórmulas acostum- 
brados. Se trata de trabajos magistrales, todos ellos de especialis- 
tas, en los que siempre son los propios cutores quienes únicamente 
pueden decir la última palabra, cuando ella quepa. Bastaría citar 
sus nombres para no tener necesidad de otras pruebas. Escriben 
sobre la Espiritualidad Agustiniana, su esencia, sus condiciones y 
características: los PP. Trapé, O. S. A., Cilleruelo, O. S. A., Cayré, A. A., 
Boyer, S.J., C. Vaca, O.S. A., A. Sage, A. A. Mons. Antonino Romeo 
y Don Angelo Penna, C.R.L. Sobre la influencia de la Espiritualidad 
de San Agustín en otras Ordenes: J. B. Valdekens, O. Praem., R. Spi- 
azzi, O.P., E. Lio, O.F.M., y J. Zameza, S.J. Sobre la espiritualidad 
de la Orden Agustiniana, los PP. Trapé, A. M. Giacomini, R. Kuiters, 
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D. Gutiérrez, A. Zumkeller, G. Ciolini, B. Hackett, N. Toner y Hubert 
Jedin. Añádase que todos atacan los temas por los flancos de su 
mejor conocimiento y que en la parte histórica son siempre autores 
de la propia nación los que estudian sus figuras más conocidas y 
representativas. 


Por todo ello, una nota o comentario habría de limitarse a la 
simple información que ya poseemos en otros lugares. Como dato de 
gusto particular me agradaría añadir a ella una sugerencia o insisten- 
cia de simple lector que miraría a nuestro presente y más todavía que 
al pasado, al porvenir. Es siempre el presente el que ha de ser ilumi- 
nado desde cualquier cumbre lejana en que creamos hallar luz. Y 
es para el presente, para hoy, para el que debemos recabar e in- 
quirir y enderezar las enseñanzas espirituales de Agustín. En varios 
lugares de estos trabajos se apunta ya a esta idea, puesta además 
como uno de los hitos a lograr por la Carta de Su Santidad al 
P. General, en la que se nos habla de un presente menesteroso, 
obscurecido y amenazador por sus tinieblas y animadversiones (tene- 
bris et simultatibus obscurum et minax...). En ello se insiste también 
como meta en el Discurso de apertura de Su Eminencia el Cardenal 
Canali: «Ma voi non volete adempiere ad un ufficio soltanto storico; 
voi guardate al mondo che vi circonda; illustrando il pensiero di 
Sant'Agostino, intendete metterne in rilievo quegli aspetti della dot- 
trina spirituale, che sono quanto mai efficaci contro i mali che tor- 
mentano la societá contemporanea» (1, XVI). Con todo, salvo en dos 
o tres temas y lugares (v. gr., en el excelente de Mons. A. Romeo, 
p. 114 y en el del P. C. Vaca, p. 169), los trabajos se mantienen 
en el terreno doctrinal e histórico que era el de la finalidad directa 
de la Semana y era, en todo caso, por el que había que comenzar. 
En este sentido se llevó acabo una alta labor y todos estos trabajos 
magistrales quedarán como monumento y documento con los que 
habrá que contar y de los que habrá sin duda que partir. Digo 
partir, precisamente, para que sea estribando en ellos y manteniendo 
la exacta fidelidad al pasado como se haya de iniciar y proseguir 
esa mirada y técnica proyectivas con las que se han de alumbrar 
los obscuros senderos de nuestra actualidad. 


Para esta tarea de inmediatez y urgencia es preciso no solamente 
conocer el pasado, sino también vivir en el presente y conocerlo 
además en aquellas zonas en que la vida no nos sea accesible. 
Este conocimiento es siempre difícil y exige un ahondamiento de 
la reflexión, proporcional a lo que nos niega la falta de perspectiva 
histórica. Todo conocimiento será muerto e inútil si de algún modo 
no nos sirve para nuestro inmediato quehacer actual. Y la luz del 
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pasado sólo responde a quien le pregunta y ha de resolver proble- 
mas a quien se los plantea aquí y ahora. En la técnica proyectiva 
no basta con limitarse a las analogías e insistir en los paralelismos 
que pueden existir entre nuestro tiempo y el de S. Agustín. Y tanto 
menos contentarse con los consabidos lugares comunes de crisis, 
transición o amenaza de nuevos bárbaros. Nuestro tiempo es distinto 
del de S. Agustín. Es otro. Dieciséis siglos de experiencia histórica 
no pueden anularse con sólo buena voluntad. Los problemas de San 
Agustín sólo podrán interesarnos en la medida en que son también 
los nuestros. Cierto que esos dieciséis siglos no sólo nos separan, 
sino que también nos unen con Agustín (cfr. Sant'Augustin et 1'Augus- 
tinisme, p. 149). Pero al enriquecimiento de la experiencia cristiana 
realizado por él, han venido a sumarse una larga serie de noveda- 
des, conmociones y aleaciones de las que nosotros mismos somos 
portadores y víctimas. Desde que Agustín depositó su legado en la 
Historia todos somos agustinianos en cierto modo. Volver a San 
Agustín significa en un largo grado volver a nuestras propias fuen- 
tes. No debe, por ello, sorprendernos el que remontándonos desde 
los más lejanos arroyuelos vengamos a encontrar en él el sabor 
de nuestras propias aguas. Pero siempre para detectarlas, conocer- 
las y aprovecharlas tenemos que arrancar del saber de nosotros 
mismos. 


Hay, naturalmente, épocas que favorecen la eclosión de ciertas 
dimensiones humanas que otras dificultan e imposibilitan. Estas épo- 
cas vienen calificadas precisamente por el repertorio de necesidades 
y exigencias, de problemas y situaciones en las que se expresa y 
encuentra dibujada el alma de los hombres que las viven. Corocién- 
dolas y estribando en ellas es como hay que buscar la luz «objeti- 
va» e incontaminada del pasado. 


Dentro del cuadro de las necesidades y problemática de nuestra 
conturbada actualidad, yo señalaría como puntos centrales a ilu- 
minar, desde el ángulo de una perspeciiva de espiritualidad: 1.2 Las 
condiciones y modos actuales del recogimiento; 2.2 El sentido de la 
existencia temporal; y 3.2 Los lazos de la Comunidad humona. 
Todos los que han saludado, aungue sea en corta medida, las doc- 
trinas filosóficas y teológicas de Agustín, saben con qué amplitud 
y riqueza de contenido se podría elaborar desde ellas una larga 
teoría de aplicaciones a esos puntos centrales. Para todos ellos hay 
calificadas y abundantes verdades y reflexiones en las ponencias 
que sa recogen en estos dos volúmenes. Yo invitaría a los bien ca- 
pacitados en ellas a que se esforzaran por darnos esa maravillosa 
conjugación de nuestra problemática actual con la doctrina objetiva 
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de San Agustín. Veríamos así cómo la llamada agustiniana a la 
interioridad es nuestra primera urgencia, en este presente de extro- 
versión y alienación impuestas por la técnica, las prisas y el atur- 
dimiento del vértigo. Y veríamos cómo la raíz de nuestras inquie- 
tudes y angustias es la pérdida del sentido de lo eterno, única 
perspectiva en que puede redimirse lo temporal, y cómo nuestra 
naufragosa búsqueda de la esperanza hunde sus tentáculos en el 
instante de eternidad que habita ya en nuestros pechos. Y veríamos, 
por fin, cómo la inextricable red que nos une, por abajo de nues- 
tras opciones y deseos, se convierte en comunión humana, por el 
descubrimiento y aceptación de sí misma, y la entrega y donación 
a esa dimensión superior que Agustín llamó con palabra exacta el 
«amor socialis», la caridad que convierte nuestros humildes seres 
en miembros y funciones de un «cuerpo místico». 
Se trata sólo de leer a San Agustín mirando hacia adelante. 


P. RAMIRO FLOREZ, O.S.A. 
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DIALOGO FRATERNO 
DE LOCIS AUGUSTINIANIS 


1. Recojo la alusión que me dedica el P. Vaca, apoyada por la 
del P. Verheijen, en carta al Director de Archivo Agustiniano, y que 
reprodujo Revista Agustiniana de Espiritualidad en su primer nú- 
mero. ¿Puedo sentirme en ella invitado a terciar en el abierto «co- 
loquio»? Aunque, el allanamiento de las cuestiones suscitadas, cues- 
tiones en sí de envergadura, al nivel menos académico de un colo- 
quio, parece que conceda derecho a intervenir, aun a los no auto- 
rizados para ello, incluso sin invitaciones. En todo caso, la invita- 
ción la hace el tema. El tema de la «investigación y puesta al día» del 
«espíritu monacal agustiniano» nos requiere, al menos como escu- 
chas, a todos. 


2. En el cambio de impresiones a que los Padres Verheijen y 
Vaca se refieren mi particivación fue marginal, y más bien arqgiien- 
te y disconforme. El P. Verheijen es un filósofo especializado en el 
estudio de nuestra espiritualidad a partir del texto de la Regla. El 
P. Vaca es un psicólogo especializado en la adaptación de esa espi- 
ritualidad a las condiciones del hombre del presente. Yo no soy nin- 
guna de esas cosas; ni pude ni puedo hablar como especialista. 
Me contenté entonces con frenar un poco la marcha, tratando de dar 
juego a la cuestión, y temiendo, sin duda injustificadamente, una 
excesiva unilateralidad en el planteo del problema. No otra cosa, 
en resumen, es lo que intento hacer de nusvo ahora. 


3. El punto de partida que sugiere el P. Verheijen ciertamente 
nos sitúa ante un dato concreto, desde el que puede empezarse una 
construcción metódica, razonable y firme. Dice: «Il me semble tou- 
jours cue la seule basse directe de notre spiritualité augustinienne 
monastiqgue est la Regle. En efecto, no cabe negar que en la Regla 
se tiene un comienzo inequívoco a base de un texto fijo y una doc- 
trina sucinta y clara. Nada mejor para empezar a saber a qué ate- 
nernos. 

No obstante, yo me atrevo a preguntar: ¿La Regla es, sin más 
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discusión, nuestro espacio, todo nuestro espacio inicial? ¿La vida 
monástica agustiniana se encuentra instalada en principio en la 
Regla, y en nada más? 


La contestación a estas preguntas nos conduce de lleno al título 
que hemos dado a esta intervención: De locis augustinianis. 


4. Al hablar de «lugares agustinianos» entiendo eso de «luga- 
res» según el sentido de la tradición clásica fijado desde Aristóteles. 
Los loci o tópoi de una ciencia son las fuentes de donde saca sus 
razones: las sedes argumenterum. Un saber es completo y adecuado 
cuando su ubicación es perfecta, cuando es producto de sus «tópi- 
cos» todos. Esto de «tópicos» ha acabado teniendo mala reputa- 
ción, sobre todo hoy que vivimos o queremos vivir de originalidades. 
En épocas clásicas, vivir de tópicos era vivir centrado, vivir de las 
propias razones de vida. Y el saber «tópico» era el saber justificado. 


Es casi inevitable pensar en Melchor Cano, a este respecto, y 
recordar su tratado De locis theologicis. En él se opuso a los teólo- 
gos disidentes, que angostaban el espacio de la teología, queriendo 
reducir sus «lugares» a uno sólo. La teología protestante pretendió 
construirse sobre la consideración exclusiva de un texto, el texto 
revelado de la Escritura. Ciertamente la Escritura es el locus funda- 
mental de la ciencia teológica. Pero ni siquiera la Escritura es la 
sola base directa de la fe, sobre todo cuando esa fe tiene ya mucho 
edificado tras de si. Melchor Cano necesita otros nueve lugares 
más, otras nueve fuentes o sedes argumentorum, como loci theolo- 
gici que añadir al locus biblicus. Apoyándose en todos —no todos 
igualmente directos— levanta el edificio de su ciencia. 

Cierto que debe hablarse en cada caso de loci communes y de 
loci proprii. A medida que se especializa un estudio han de ir fi- 
jándose los loci proprii cada vez más ceñidos para lograr una ubi- 
cación precisa del saber. El saber importa ajuste a la verdad; como 
la verdad 'importa ajuste al ser. Los «tópicos» cognoscitivos han 
de traducir los «tópicos» reales. Dar a una cosa su lugar es darle 
su ser; lo que deba decirse de ella depende de lo que ella sea. 


5. Pues bien, una cosa física tiene sus tópika; a una cosa moral 
hay que dárselos. Y a esto es a lo que veníamos: la «investigación 
y puesta al día» del espíritu agustiniano ha de importar la pose- 
sión de nuestro espacio, existiendo desde todos nuestros «lugares», 
para conseguir todo nuestro ser moral. La vida que nos correspon- 
de será aquélla que ponga a contribución todo lo que somos en vis- 
tas a lo que estamos llamados a ser. 
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6. Volvemos, desde aquí, a nuestras preguntas: ¿Todo nuestro 
espacio monástico lo deja definido la Regia? ¿Se encuentran en ella 
todas las razones de nuestra espiritualidad? ¿Tenemos el «tópico» de 
la Regla, y nada más? El propio P. Verheijen reconoce que no. Hay 
en su carta un ensuite, por el cual se nos amplía generosamente la 
comprensión. Y hay, además, un cuadro de «sugestiones» que inci- 
tan a extender la mirada hacia todos los extremos de nuestra vida 
e historia. 

No es seguro que la «sola base directa» —el solo lugar directo 
agustiniano— sea la Regla; ella sola no es inequivoca; puede sig- 
nificar muchas cosas, o lo que es lo mismo quedar, en amplia me- 
dida, insignificante. La Regla es más bien nuestro lugar común, in- 
cluso monástico, que nuestro lugar propio. De hecho, su texto sirve 
de razón de vida monástica a muchos. Si nuestro modo de tenerla 
es propio, es porque supone añadido un contexto más propio que 
ella misma. Los motivos de ese contexto son justamente nuestros es- 
pecificos lugares agustinianos. 


7. Esos lugares agustinianos son, entre otros, los siguientes: 1) La 
obra del propio San Agustín, especialmente sus textos monásticos, 
que constituyen el contexto inmediato del texto regular; 2) La tradi- 
ción agustiniana en el sentido amplio de cuantos se han sentido he- 
rederos de su espíritu y, sobre todo, en el sentido estricto de cuan- 
tos le han escogido por maestro de vida religiosa; 3) Los ejemplares 
humanos en los que se ha hecho realidad su enseñanza, especial- 
mente en materia de esa misma vida religiosa; 4) El saber de los 
doctos entendidos en su doctrina y aplicados a explicarla; 5) El 
ambiente de las comunidades que respiran los motivos antes apun- 
tados; 6) La disciplina y legislación en que han ido configurándose 
las costumbres de sus seguidores. Sólo así, en el marco de unas 
leyes y costumbres, en el ambiente de unas comunidades, en la 
doctrina de unos tratadistas, en la fuerza de unos ejemplos, en la 
tradición agustiniana general, y en el contexto de la obra del propio 
San Agustín, es donde la Regla adquiere el significado de nuestro 
lugar espiritual. 


8. De hecho, hoy es incuestionable que la Regla figura en pri- 
mer lugar en nuestras fuentes formativas, y en primer lugar debe 
señalarse cuando se trata de enumerarlas. La Regla es nuestra 
escritura monástica. Pero, dejándola «sola», fácilmente cae en ma- 
nos de la interpretación privada. Y la interpretación privada, aun- 
que sea de los técnicos, y a veces peor si es la de éstos, puede lle- 
varnos a todas partes. De sobra sabemos que el texto de la Regla 
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es demasiado genérico y sucinto como para establecer sólo a base 
de él un cuadro de rasgos morales definido. Repetimos que es un 
texto que ni siquiera nos pertenece en propio. La Iglesia nos lo 
ha dado en común con otras Ordenes. Concedamos que ciertamente 
nos pertenece a nosotros en un sentido más propio; pero entonces 
hay que insistir en que su misma factura es indecisa en amplia me- 
dida. Evidentemenie, puestos a ello, los intérpretes encontrarán allí 
cien diferentes cosas que mostrar como sus rasgos esenciales. Me 
creo que los que vienen dándose, por lo menos de nuestros me- 
dios, se dan porque, de una manera tácita, se sacan de otros lugares. 
Supuestas las otras fuentes de espiritualidad, en la Regla se halla 
un definido apoyo a las mismas. ¿Leería un perfecto extraño sus pa- 
sajes con la carga de sentido que nosotros entendemos o creemos 
entender que tienen? 

Si bien, desde el punto de vista metódico, puede ser procedente, 
a fin de atenerse a algo concreto como punto de partida, el arrancar 
del texto de la Regla; en realidad, hay que tener presentes desde el 
principio otras muchas cosas. Esas otras cosas las designamos con 
un nombre común: nuestra historia. Es ahí, en el conjunto de nuestra 
historia, donde la Regla adquiere significado definido, donde pasa a 
ser nuestra. Y eso que llamamos nuestra historia engloba todos los 
lugares agustinianos. Ellos nos dan forma; y estando en forma reali- 
zamos nuestro ser. Sólo la toma de conciencia de todo lo que so- 
mos, en contacto con todas las posibilidades de ser, nos dispondrá 
al cumplimiento de lo que debemos. Cuando esta conexión de mo- 
mentos se realiza en una comunidad esa comunidad está en forma, 
o dicho en lenguaje menos deportivo, esa comunidad tiene espíritu, 
es viva y eficiente. 


9. Hay quienes juzgan bizantinismo esto de hablar de espíritus 
propios o estilos de vida diferenciados entre las Ordenes monásticas. 
Sin embargo, es evidente que esas cosas, aunque no sean nada fá- 
ciles de definir, tienen realidad. Todos los hombres son humanos, por 
supuesto, pero cada hombre tiene su concreta personalidad; y esa 
personalidad es tanto más acusada cuanto más representativo en 
cualquier Orden es el sujeto de la misma. Una Orden religiosa es 
como otra Orden religiosa en su misión sustancial: no obstante, cada 
una de esas Ordenes tendrá su estilo vital, en la medida que desa- 
rrolle en forma y con personalidad su misión. 

10. Todas éstas son, ciertamente, consideraciones generales me- 
nos propias de aquel nivel familiar que al principio considerábamos 
dote del tono dialogal. He aquí lo que, en concreto, dichas considera- 
ciones quieren sugerir: No se abandone el trabajo sobre nuestra Re- 
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gla, pero mucho menos se descuide el contacto con nuestra historia. 
¿No han pretendido ciertos brotes monásticos agustinianos de última 
hora, pertrechados con unos cuantos textos de San Agustín, darse 
por la genuina representación de su espiritualidad? Quien se sien- 
ta propenso a poner entre paréntesis la historia, está muy cerca de 
darles la razón. Nos hace falta conciencia de quiénes y de cómo he- 
mos venido siendo. Necesitamos contacto con nuestra tradición y con 
nuestros hombres sobresalientes. No vamos a inventarnos, vamos, 
si acaso, a actualizarnos. Para entrar en razones, para entrar en 
forma, vamos a entrar en cuenta con nuestros lugares, todos nues- 
tros lugares agustinianos. 


11. Quiero, finalmente, recordar las fechas del último Congreso 
de Valladolid. Hay quien mira con escepticismo esas reuniones, lo 
mismo que el hablar de estas cosas. Son por lo común gentes que 
desean «programas concretos» y «resultados tangibles». Creo que 
por «resultados tangibles» entienden un fehaciente activismo en que 
se vea que hacemos esto y lo otro y lo demás allá. No me opongo 
a lo de los «resultados tangibles». Pero me interesan mucho más 
esas otras cosas tan etéreas como lo que aquí llamo estar en forma, 
tomar conciencia de nosotros mismas y realizar todo nuestro espacio. 
No se me escamoteen, pues, lugares agustinianos. Y vamos a ver si 
entre todos conseguimos que lo sean de verdad: razones de vivir y 
principios de ser. 


P. SATURNINO ALVAREZ TURIENZO, O.S. A. 
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FANFANI, O. P. Ludovico: Teología para seglares. Vol. TL. El Verbo encar- 
nado. La Santísima Virgen. La Gracia, Trad. PP. Ramiro Abella y Fer- 
nando Soria, O. P, Ediciones STUDIUM. 351 pág. 20X13,5 cms. Madrid, 1959. 


Prescindiendo por un momento del éxito obtenido, el simple hecho de 
poner al alcance del seglar la Teología dogmática, es algo que merece los 
más encendidos elogios, 

El P. Fanfani, como él mismo advierte en el prólogo, se desenvuelve en 
el más estricto método tomista, Si, como todo lo humano, es perfeccionable, 
creemos que, aún hoy por hoy y aún para el público a que va destinado, es 
el mejor por su claridad y concisión. La misma terminología escolástica, lite- 
ralmente vertida, es inteligible, contando sobre todo con las breves, pero su- 
ficientes, explicaciones que anota el A. al principio de cada cuestión sobre 
ella. A veces, sin embargo, la lectura adolece de resabios del latín. Son, tal 
vez, demasiados los adagios latinos (aunque siempre a continuación traducidos), 
y frases como «agitar una cuestión» son de excesivo sabor latino. También 
es posible que más de un lector se llame a engaño sobre el sentido de alguna 
expresión, aun dentro de su contexto, por haber traducido la correspondiente 
palabra latina con nimia literalidad. Tal es el caso del verbo comprender, al 
hablar de la visión beatífica (p. 57), al que fácilmente el seglar dará el sig- 
nificado del latino ¿ntelligere, y no del comprehendere, 

Pero todo esto tiene muy poca importancia. Mucho más importante, a 
nuestro juicio, es la concepción del plan de la obra. El tomo 1 comienza con 
el tratado estrictamente dogmático de Dios uno, y hubiera sido muy de desear 
haber antepuesto una Apologética o Teología Fundamental, Aparte del extraor- 
dinario interés por sí misma para el católico seglar, hubiera sido la mejor 
introducción para la parte dogmática, Bien es verdad que el IV volumen, que 
sentimos no tener presente, llevará un tratado sobre La Iglesia; no sabemos 
si contendrá las cuestiones dogmáticas solamente o también las apologéticas 
referentes a la Iglesia: pero, aun en este segundo caso, su colocación al final 
de la obra parece desacertada. Lo mismo hay que decir sobre la conveniencia 
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o casi necesidad de un breve estudio sobre la inspiración y canonicidad de 
los Libros sagrados. Quedando así expuesto el valor dogmático de la Sagrada 
Escritura y de las decisiones del Magisterio eclesiástico, los volúmenes res- 
tantes podían haber discurrido por derroteros más teológicos. Solamente así 
se podría dar una mayor importancia, que lo están pidiendo clamorosamente, 
a las pruebas del magisterio y de la Escritura. El lector entonces estaría ca- 
pacitado para apreciarlas en su verdadero valor. Es más, se podría indicar | 
en cada cuestión la correspondiente censura teológica, evitando que el lector 
les atribuya la misma valoración. Prácticamente, sólo sabrá distinguir entre 
aquello que tiene que aceptar como católico y aquello que es de libre discu- 
sión (con toda claridad notado por el A.). Pero la distinción entre dogma, 
doctrina de fe, doctrina católica, teológicamente cierta..., es cosa que le es- 
capará totalmente. Así se evitaría, por ejemplo, que el lector dé la misma 
importancia a que «Cristo permaneciera en el limbo todo el tiempo que su 
cuerpo permaneció en el sepulcro», que a la unión personal de las naturalezas 
en Cristo. Si se hubiera expuesto el valor dogmático de la Escritura, se habría 
evitado probar la divinidad de Cristo, considerando los Evangelios como libros 
meramente históricos, 


Muy otra cosa hay que decir sobre la prueba de razón teológica, donde el 
A., siguiendo con fidelidad a Santo Tomás, se desenvuelve ágilmente, alcan- 
zando gran claridad y precisión. Quizá, no obstante, dé demasiada extensión 
a los argumentos de conveniencia. A veces también sería de desear una ma- 
yor amplitud en el corpus, evitándose así no pocas objeciones. 

Las cuestiones disputadas dentro de la Teología católica han sido, con in- 
dudable acierto, soslayadas o, en todo caso, muy someramente reseñadas. Tal 
es el caso, v. gr., del motivo adecuado de la Redención, de la concordia entre 
la gracia eficaz con el libre arbitrio, la naturaleza de la realeza mariana, etc. 

En el tratado sobre la Gracia se ha incluído el de las Virtudes, Creemos 
que atinadamente, dado que muchas de las cuestiones que allí se suelen tratar 
en nuestros manuales carecen de interés, aparte de lo demasiado intrincadas, 
para el público a que va dirigida la obra. No obstante, si bien es cierto que 
lo referente a la naturaleza y objeto material del acto de fe con buen criterio 
ha sido omitido, hubiera sido muy de desear una mayor amplitud en el es- 
tudio de las virtudes teologales, sobre todo de sus objetos formales y mate- 
riales (con la excepción hecha para el objeto material de la fe). Al estudio 
de las virtudes se dedican 3 pp., lo que es a todas luces insuficiente; muy 
bien se podían haber suprimido otras cuestiones mucho más secundarias, como 
es, por ejemplo, todo el capítulo dedicado a las gracias «gratis datae» y al- 
gunas otras del tratado de Verbo incarnato, si es que se trataba de no aumen- 
tar demasiado la mole del volumen. 


No obstante estas salvedades, estamos seguros de que la obra del P. Fan- 
fani hará un gran bien en tantas almas sinceramente deseosas de ahondar en 
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su conocimiento de la fe que profesan. A él nuestra enhorabuena y nuestro 


agradecimiento. 
PAEFE: 


ZAVALLONI, O.F. M., Fr. Roberto: La libertad personal, según la psicología de 
la conducta humana. Presentación de Fr. Agostino Gemelli, O.F.M. 
Trad. de J. Fábregas Camí, S.J. Col. «Psicología, Medicina, Pastoral». 
Edic. Fax, 352 págs. 20X14 cms. Madrid, 1959, 


Las teorías, en el campo de la ciencia, no son lo puramente científico ya 
que su fundamento se encuentra en una o varias proposiciones hipotéticas y 
las hipótesis, consideradas en sí mismas, no poseen como valor la verdad, sino 
más bien la utilidad. De aquí que a la filosofía, de por sí, no le interesen 
las teorías o las hipótesis ya que su valor más radical es lo verdadero y no 
lo útil. La Filosofía Natural no se apoya en hipótesis o en interpretaciones 
de los científicos, sino en lo auténticamente «científico» de la ciencia, en los 
hechos rigurosamente comprobados. Toda esta labor filosófica ha de tomar 
como punto de partida un sincero análisis de todos y cada uno de los datos 
científicamente comprobados, para dejar de lado toda teoría o hipótesis cien- 
tífica. El no haber prestado atención a estos principios metodológicos ha sido, 
a nuestro entender, la causa que más ha contribuído a ese confusionismo que 
invade no ya sólo los principales problemas de la Filosofía Natural, sino 
aun de la misma Antropología filosófica. 


A deshacer este confusionismo está contribuyendo de un modo muy eficaz, 
mediante sus investigaciones, el P. Roberto Zavalloni. El P, Zavalloni ha en- 
trado en el campo de la investigación psicológica después de haber adquirido 
una seria formación en filosofía. coronada, precisamente, con brillantes pu- 
blicaciones, Esto ha contribuído a que haya captado más al rojo vivo el con- 
fusionismo que invade a lo largo de todo el pensamiento contemporáneo el 
problema central de la Antropología: el tema de la libertad humana. Zava- 
lloni lo ha atacado con valentía apoyándose en los métodos más actuales de 
la investigación psicológica y, con paso firme y positivo, ha ido delimitando 
los campos de lo hipotético y lo rigurosamente comprobado. Y es, en este 
valioso estudio, que hoy presenta al público español la Editorial Razón y Fe, 
donde ha resumido sus mejores investigaciones sobre el tema de la libertad 
personal. 

La obra se halla estructurada en dos partes. La primera, después de un 
examen de los antecedentes históricos y estado actual en que se encuentra 
el problema de la libertad, pasa a realizar un detallado análisis de todos 
aquellos factores que influyen o determinan la conducta humana, lo mismo 
que de las experiencias científicas sobre el acto voluntario, para concluir con 
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un importante estudio sobre la experiencia de la libertad vivida. Pasa a con- 
tinuación, en la segunda parte, a interpretar en un plano teórico los datos 
anteriormente adquiridos e infiere, como conclusión, algunas consecuencias 
prácticas tanto para la vida moral y social, como para la educación. De estas 
dos partes de que se compone la obra, creemos que €s la primera, sin duda, 
la más valiosa y a nuestro parecer hubiese ganado mucho de haber hecho 


resaltar con mayor vigor las conclusiones de tan precisos análisis, 
P. JAIME G. ALVAREZ 


MARROU, Henri: San Agustín y el agustinismo. Trad. Lydia Martín de Hesse. 
Col. «Hombres de Espíritu». Edit. Aguilar. 218 págs. 18X12 cms. Ma- 
drid, 1960. 


En la bibliografía general agustiniana es ya bien conocido este hermoso 
librito de Henri Marrou, aparecido en francés en 1955 en la colección «Maítres 
spirituels» y traducido rápidamente a varias lenguas. Se trata de una infor- 
mación sucinta, pero de primera mano, bien pensada y elaborada, de la vida 
y obra de San Agustín y de su proyección y repercusión históricas, es decir, 
del agustinismo. La amplia cultura de Marrou, su calidad indiscutible de 
maestro y su dedicación a los temas agustinianos dan al libro un valor interno 
y primordial que no precisa de ningún elogio para recomendarse. 

Ahora aparece la edición española en la que Aguilar ha sabido utilizar, 
para las ilustraciones, todo el material gráfico de la francesa y ha logrado 
con ello y con la cuidadosa impresión, una presentación externa perfecta y 
bella. Es una lástima que a estos valores reales y evidentes acompañe en el 
libro una traducción verdaderamente pobre y desafortunada. Aparte de las 
erratas bastante frecuentes en las referencias de citas latinas y en la trans- 
cripción española de los nombres propios, encontramos a veces frases en las 
que la traducción no refleja o hace perder parcialmente el sentido del origi- 
nal. Tampoco la corrección de pruebas parece haber estado.muy afinada. 
Prescindiendo de otros lugares, pueden cotejarse, por ejemplo, las páginas 81, 
99 y 176 de la edición española con las 70, 86 y 156 de la francesa. Y, por 
el especial interés que pudiera tener, otro detalle: en las páginas 98 y 99 
de la edición española y en la 86 de la francesa se citan seis textos bíblicos 
particularmente preferidos de San Agustín. En ambas ediciones se nos advier- 
ten, en nota, que dichos textos se aducen tal como San Agustín los leía y 
los comprendía. En la traducción española, por el contrario, no hay ni un 
solo texto bien traducido y que responda lógicamente a la advertencia y li- 
teralmente al francés. 

Esperemos que en las nuevas ediciones que merece y ganará el libro, 
Aguilar exigirá una revisión y mejor cuidado de la traducción en consonancia 
con su alto y bien ganado prestigio editorial. 


P. RAMIRO FLOREZ 
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FouLquiEr, Emilio: Responsabilidad : del cristiano ante el comunismo, Trad. 
Fernando Calvo Gutiérrez. Col. «Prisma». Ediciones Dinor. 152 páginas. 
19X12,5 cms. San Sebastián, 1960, 


El comunismo existe, está aquí ante nosotros y será inútil el querer igno- 
rar su presencia, Todos los pueblos y clases sociales se hallan, más o menos, 
influenciados por su sistema doctrinal. La amplitud de su expansión va siendo, 
día tras día, más impresionante, hasta llegar a recordarnos la propagación 
misma del cristianismo en el seno del imperio romano. Los motivos, las causas 
de esta seducción comunista, van siendo determinadas con precisión. Sin em- 
bargo, sea de ello lo que fuere, es cierto que el comunismo se está presen- 
tando como una de las respuestas más esperanzadoras a las injusticias, a las 
miserias, a los problemas dolorosos de los hombres; y esto de tal modo y 
con tal fuerza que, con suma facilidad, encontramos a personas y aun a cris- 
tianos que no dudan de depositar toda su confianza en él, Ante estos hechos 
adquiere un carácter de verdadera urgencia la obligación de ofrecer un in- 
forme preciso y objetivo de lo que el comunismo ha de representar para todo 
auténtico valor cristiano. Esta es la necesidad que Emilio Foulquier ha inten- 
tado llenar con la obrita que hoy nos presenta Ediciones Dinor. 

Con claridad y sencillez va analizando temas tan interesantes como las 
causas de la seducción comunista, el comunismo y los problemas del mundo 
rural, la propiedad privada, el valor del trabajo, la familia, la mujer, la re- 
ligión, para concluir con un muy preciso y bien detallado análisis del decreto 
del Santo Oficio sobre la actitud de los cristianos frente al comunismo. En 
todos y cada uno de estos temas no sólo detalla minuciosamente el pensa- 
miento comunista sino que, de un modo plenamente vital, va entregando el 
auténtico pensamiento cristiano sobre cada uno de los temas y a la vez sugi- 
riendo respuestas actuales y vivas a todos estos problemas. 

Una obra, en fin, llena de vitalidad y apta para empapar las almas de 
un auténtica espiritualidad cristiana de acuerdo con las exigencias de nuestra 
arriesgada actualidad. 


P. JAIME G. ALVAREZ 


Romero, Francisco: Filosofía de ayer y de hoy. Prólogo de Antonio Rodrí- 
guez Huéscar. Col. «Ensayistas Hispánicos». Edic, Aguilar. 306 páginas. 
20,7X12,3 cms. Madrid, 1960. 


Si toda auténtica historia, por el hecho de que el pasado está palpitando 
de un modo continuo sobre el presente, está muy lejos de cualquier fosiliza- 
ción, esto llega a adquirir un matiz sumamente cargado en el campo del des- 
arrollo del pensamiento filosófico. En filosofía resulta tan arduo el separar 
lo actual de lo ya transcurrido o histórico, que muy bien podría llegar a 
afirmarse que carece de histeria, que en filosofía sólo existe un continuo y 
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palpitante presente y, en consecuencia, que interesarse por filosofía implicará 
interesarse por toda la filosofía, 

Francisco Romero, incansable filósofo argentino, más de una vez se ha 
sentido tentado por este atrayente problema de las relaciones entre el pasado 
y el presente en filosofía —recuérdese, entre otras, la interesante obra «Sobre 
la historia de la Filosofía» — y ahora, sin renunciar a su propósito de tratar 
este tema con la amplitud y profundidad que en realidad merece, se ha de- 
cidio a reunir, por segunda vez, este conjunto de ensayos que integran la 
presente obra. Cada uno de los trabajos de que consta, aparecidos en las más 
diversas ocasiones y circunstancias, más que un breve recorrido a través de 
los principales representantes de la Filosofía Moderna y Contemporánea, son, 
en realidad, un enjambre de sugerencias, de ecos que se alargan al margen 
de su lectura e incitan al hombre hacia adelante, hacia arriba, hacia una 
realización de sí mismo triunfando sobre la fatalidad natural. Porque Fran- 
cisco Romero no solamente nos expone con clara y concentrada expresión una 
serie de temas de historia de la filosofía, sino que en cada uno de ellos va 
haciendo ver las diversas facetas de esa «trascendencia» que, según su con- 
cepción metafísica, constituye el centro en cuyo derredor gira toda la realidad. 
Así lo ha percibido Antonio Rodríguez Huéscar y no ha dudado en plasmarlo 
en una rica introducción que acompaña a estos ensayos y que, creo todo buen 
lector le sabrá agradecer. 

Quizás, después de una rápida lectura, alguien pudiera preguntarse por la 
raíz, por la base de muchísimas de las afirmaciones que, en este grupo de 
ensayos, hace Francisco Romero; pero creo que ésta sea una interrogación 
demasiado exigente ya que en realidad aquí se trata de una suma de ensayos 
y el valor del ensayo se encuentra no tanto en el fundamento o base de lo 
que afirma, como en las sugerencias e incitaciones que hace brotar en el 
alma atenta del lector, Y esto, francamente, Francisco Romero lo consigue 
jugosamente. É 


P. JAIME G. ALVAREZ 


Ror CARBALLO J.: Entre el silencio y la palabra. Pról. del Dr. Gregorio Ma- 
rañón. Col, Ensayistas Hispánicos, Edit. Aguilar. 358 págs, 21X12,5 cms. 
Madrid, 1960. 


Ante nosotros, un libro seductor por su presentación. Una portada verde 
oscura y en ella un título en blanco: Entre el silencio y la palabra. Una 
línea, y debajo un nombre en negro: J. Rof Carballo, Antes de tomar entre 
las manos este libro, sabíamos de su Cerebro interno y sociedad, que leímos 
con verdadero placer hace unos años. Esta vez el tema era aún más atractivo 
y cercano, De hecho, estos años se ha escrito una abundante bibliografía, 
desde diferentes ángulos, sobre el silencio y la palabra, Se suele hablar más 
de aquellas cosas de las que quizás se carece. ¿Habrá despertado por esto 
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en nosotros un especial interés este libro? Rof Carballo nos introduce sutil- 
mente, a diferencia de tantos otros escritos sobre el tema —libros que él tiene 
en cuenta— por ese resquicio casi imperceptible, pero importantísimo, que 
existe entre el silencio y la palabra: el balbuceo. Y una vez que nos ha 
apresado con su sutil dialéctica nos ofrece las más variadas y fascinantes vi- 
siones con un análisis casi inverosímil por su agudeza. En este libro, como 
él mismo nos lo dice, «aún en los momentos en que se hable de la poesía o 
del psicoanálisis, o de la melancolía o de la transferencia, o de los fantasmas 
que asoman tras las máscaras que un gran pintor llevó a los lienzos, también 
trata de estudiarse algo que está entre la expresión articulada y la palabra». 
Es la oculta espina dorsal que poseen ensayos tan varios y jugosos como son: 
Silencio de fuego, El secreto sosiego; Rilke, en Andalucía; El poeta en su 
ínsula; El problema del seductor en Kierkgaard; Proust y Rilke; Proust y 
la «Biblia de Ámiens»; Rosalía, ánima galáica; Sobre la Santa Compaña; 
La danza sagrada y el cerebro de cera; Máscara de mujer en la pintura de 
Solana y La pelota y el laberinto. Se trata de unos ensayos deliciosos y ge- 
neralmente breves en los que, de largo tiempo, Juan Rof Carballo es consu- 
mado maestro. Le debemos suplicar, desde aquí, repitiendo las palabras de 
D. Gregorio Marañón (q.e.p.d.) en el prólogo de la obra, que «haría muy 
bien en publicar un estudio sobre Rilke, tan completo como ya lo ha hecho, 
con todas sus interpretaciones psicológicas, pero además, con una clara y 
completísima visión del hombre». 
P. DOMINGO M2 AGUIRRE 


HERWEGEN, lldefonso: Iglesia, Arte, Misterio. Trad. Ignacio Oñatibia. Col. 


«Cristianismo y Hombre actual». Edic, Guadarrama, 110 págs. 19X12 cms. 
Madrid, -960. 


Los mejores de entre nosotros tratan de plantear hoy, incluso con cierta 
valentía, aunque con demasiado retraso, los problemas que presenta la actua- 
lidad religiosa. Observan que cada vez se prescinde más de Dios en los 
distintos órdenes de la vida; el científico, moral y político. Se intenta pene- 
trar en el origen mismo de la vida; hay hombres no creyentes perfectamente 
honrados y, en las salas de los grandes Organismos internacionales, el Cruci- 
fijo está ausente, y no se cita para nada a Dios, Cada día es mayor el nú- 
mero de hombres que caminan de espaldas a El y el número de los indife- 
“rentes es incontable, 

Urgen las soluciones. Se apuntan algunas, pero tal vez con excesiva timi- 
dez. Esta obrita del Abad de Maria Laach, Dom Ildefonso Herwegen. que 
recoge dos trabajos suyos de 1926 y 1928 está llena de sugerencias y de al- 
guna posible solución a la grave situación a que nos hemos referido, A los 
que sinceramente se interesan por el Arte Sacro y su influencia en la piedad 
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comunitaria se les ofrecen valiosas aportaciones en la segunda parte de la 
obra. Es preciso que sometamos toda nuestra vida religiosa a un severo exa: 
men y profundicemos más en. el sentido del Misterio. 

A Ignacio Oñatibia, traductor del libro, aparte de agradecerle este delicado 
regalo, le rogamos que, en la siguiente edición, nos traduzca al castellano, 


entre paréntesis o en nota, la bibliografía esparcida a lo largo de la obra. 
P. DOMINGO M.2 AGUIRRE 


CHEVALIER, Jacques: Bergson y el P. Pouget. Pról. de Francois Mauriac. 
Trad. José Antonio Míquez. Edit, Aguilar. 88 págs. 21X12,5 cms, Ma- 
drid, 1960. 


«De hecho, caminamos, sin saberlo, al lado de hombres que, en perspectiva 
lejana, se convertirán en héroes y en santos. Cuando una luz venida del más 
allá nos los descubre, se produce un choque con esta revelación, las almas 
aprecian lo que les falta, reconocen a qué aspiraban sin darse cuenta, toman 
en el interior de sí mismas conciencia de un universo nuevo, que estaba ahí, 
que no se veía y que, sin embargo, es fácil de contemplar, donde son posibles 
la respiración y la vida», 

Jacques Chevalier, preocupado por el hombre concreto, ha escrito unas 
páginas ungidas de respeto y emoción hacia dos de sus más dilectos Maestros. 
Nos describe, brevemente, la trayectoria espiritual de H. Bergson, resumiendo 
otra obra suya más importante. Á continuación nos presenta la personalidad, 
menos conocida en España, pero llena de sugestión, del P, Pouget. Es una 
semblanza llena de elogios a un hombre oscuro y santo. 

Y como colofón del trabajo nos relata el diálogo sostenido, en un momento 
definitivo, por los dos grandes hombres, Diálogo que termina lapidariamente: 
«Los espíritus se relacionan a través del espacio y de la muerte misma. Dis- 


ponemos de las oraciones. Los muertos también deben de tener algo. No, no '| 
se consumará nuestra separación. En Cristo, la unión es buena». (P. Pouget). | 


P. DOMINGO M2 AGUIRRE 


BurKE, Thomas J, M.. S.J.: María y el hombre moderno. Recopilación y | 
prólogo del R. P, Thomas Burke, S.J, Trad. D. Julio Aguilar, Pbro. Edi- | 


ciones STUDIUM, 210 págs. 19X13,5 cms. Madrid, 1958. 


una recopilación de diez colaboraciones aparecidas en los EE. UU. con ocasión | 
del Año Santo Mariano, Los temas tratados, bastante dispares entre sí, quie- 
ren buscar la unidad, en la intención del recopilador, en el influjo mariano | 
en la cultura de la humanidad, y primordialmente, del hombre moderno. Es|! 


querer marianizar (valga la expresión) toda la actividad del hombre, sin que 
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María quede reducida a un lugar secundario en la vida del católico, todo ello 
dentro del carácter vulgarizador de las publicaciones del A. Damos los títulos 
de las diversas colaboraciones para que el lector se forme una idea: Significado 
de María para el individuo (La imitación de María le devolverá su verdadera 
personalidad, ahogada en la mecanización y pragmatismo imperantes); La 
madre admirable (María, realización sobrenatural del instinto natural de una 
divinidad materna); El lugar de María en el plan divino (breve reseña de los 
dogmas marianos); Nuestra Señora y nuestra civilización (si la civilización 
del medioevo fue grande, a María se lo debe, si queremos alcanzar nuevo 
esplendor, a ella hemos de volver); María y la carne (revista de las herejías 
que, despreciando la carne, postergaron a María como dadora del cuerpo 
de N. Señor); El contenido ético de la devoción mariana (que debe importar 
una renovación en la vida); El mensaje de María al hombre moderno en La 
Salette, Idem, idem en Lourdes y Fátima (invitación a la oración y penitencia); 
María y el apostolado (si apostolado es llevar a Cristo a los hombres, María 
debe presidirlo, ya que ella, con más razón que nadie, fue la que trajo a 
Cristo); María, Madre de la Iglesia Perseguida (resumen histórico de la 
devoción mariana en los países dominados por el comunismo). Como puede 
verse, la presente obrita contiene algumas ideas originales, aún para el habi- 
tuado a los temas marianos, y dignas de mayor explotación. En «sus condi- 
ciones actuales, sin embargo, parece un poco exorbitante lo que nos promete 
el recopilador, tanto en el título como en el prólogo, sin que echemos en ol- 
vido que estamos ante un libro de divulgación. 
P.E.G. 


VALVERDE, José María y Díaz, José Ramón, M.S.C.: Las Buenas Noticias 
del Reino de Dios. Los cuatro Evangelios. Mateo, Marcos, Lucas, Juan, 
Trad. de los autores. Ediciones GUADARRAMA, Col. «Cristianismo y hombre 
actual». 277 págs. 19X12 cms. Madrid, 1960. 


La Editorial GUADARRAMA, dentro de la colección Cristianismo y hom- 
bre actual (que ha recogido firmas tan conocidas como las de Romano Guar- 
dini, Von Balthasar, Daniélou, Rahner, Schmaus...), comienza una segunda serie 
bajo el subtítulo de Fuentes del vivir cristiano. El primer volumen está de- 
dicado, como no podía ser menos, a los cuatro evangelios. La traducción, 
sin pretensiones científicas, quiere, y lo consigue, presentar una edición de 
los evangelios atrayente, arropada en moderna veste. Dentro de una gran 
fidelidad, la versión está hecha en lenguaje moderno, acomodado al gusto 
actual. Tanto es así, que la traducción de algunas palabras de tal vez des- 
conocido significado para nuestros seglares, ha sido realizada según su valor 
etimológico, Tal es el caso, notabilísimo, del verbo evangelio, siempre presen- 
tado como Buena Noticia. (Notemos, a este propósito, el sugestivo títule 
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Las Buenas Noticias del Reino de Dios). El mismo uso de los signos de 
puntuación es moderno —tan de desear aún en recientes ediciones—, lo que 
se nota principalmente en los diálogos. 

La edición lleva un breve prólogo, donde, aparte de escuetos datos sobre 
los evangelistas y su obra, se añaden unas indicaciones, muy útiles para el 
no avezado, sobre el ambiente histórico en que se desenvolvió el Maestro. 
Las notas al pie de página son escasas, quizá demasiado, aunque ignoramos 
si la Editorial tiene en propósito dar a la luz algún comentario evangélico. Se 
advierte también la ausencia de índices e indicación de lugares paralelos, que 
serían de gran ayuda y no están reñidos con el carácter de la publicación. 


PE. 


SNOECK, Andreas, S.J.: Confesión y Psicoanálisis. Con un estudio adicional 
sobre Culpa y Neurosis, de J. M. Hollenbach, S.J, Trad. del holandés 
por Const. Ruiz-Garrido. Col. «Psicología, Medicina, Pastoral». Ediciones 
Fax. 208 págs. 20X14 cms. Madrid, 1959, 


Que sierpre que se trata del hombre, aun desde las disciplinas más dis- 
pares es difícil deslindar campos y mantenerse en el terreno propio de la 
perspectiva elegida, es cosa sobrado evidente, Pero esta dificultad sube al 
último grado cuando se trata de éstas dos cosas que se llaman psicoanálisis 
y confesión. El presente libro ataca el tema para hacer ver, por encima de las 
aparentes e inmediatas analogías, las infranqueables diferencias. Un libro 
práctico y útil tanto para confesores como para psicoanalistas que quieran 
tener la suficiente claridad de ideas para iluminar sus actos y los múltiples 
casos concretos y complicados que puedan presentárseles en el cumplimiento 
de su misión. 

Para ello se estudian, en distintos capítulos, la Confesión desde el punto 
de vista dogmático y psicológico; el diálogo psicoanalítico y la confrontación 
de parecidos y diferencias entre éste y aquélla, Siguen otros capítulos de 
precisiones y orientaciones sobre la posibilidad de una «pastoral médica», 
sobre el psicoterapeuta católico y sobre la pastoral sacerdotal. Todo ello con 
un método expositivo sencillo y diáfano, sin complicaciones ni ahondamientos 
técnicos, y con la franca intención de hacerse comprender de todos los po- 
sibles lectores no especializados, El estudio adicional de J. M. Hollen- 
bach, S. J., sobre Culpa y Neurosis posee también estos valores y caracterís- 
ticas, viniendo a encajar perfectamente en la obra, 

Entre la multitud de puntos de reflexión que ofrecen siempre estos libros 
de psicología y pastoral y la puesta en evidencia de la riqueza de la «vieja» 
y perenne moral católica, yo brindaría con gusto una meditación directa so- 
bre estas líneas que el autor pone en la introducción: «Es un hecho que el 
psicoanálisis, en sus diversas formas, ha encontrado bastante aceptación en 
los países no católicos. Y es un hecho también, según me parece a mí, que 
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allá donde se mantiene viva la práctica de la confesión, no se siente tanta 
necesidad del tratamiento psicoanalítico». La Psicología profunda tiene toda- 
vía mucho que investigar y mucho que reconciliarse con la dimensión religiosa 
del hombre, así como la Moral tiene también bastante que precisar y revisar 
sobre las apreciaciones del delinquir humano en esos senos obscuros en que 
se fraguan -los imponderables de nuestra conducta. 

P., RAMIRO FLOREZ 


RusseLL, Bertrand: La evolución de mi pensamiento filosófico, Seguida del 
ensayo. «La Filosofía de Russell», por Alan Wood. Trad. Juan Novella 
Domingo. Col. Literaria. Edit, Aguilar. 320 págs, 21X12,5 cms. Madrid, 1960, 


Si en algún filósofo hubiera sido de desear que escribiera la historia in- 
terna de su evolución para saber en realidad a qué atenernos y desde qué 
supuestos había que interpretar sus afirmaciones de fechas concretas, a me- 
nudo contradictorias con otras anteriores y luego contradecidas por otras 
subsiguientes, este filósofo sería justamente Russell, Es cierto también que 
cuando formulamos ese deseo, más allá de la comprensión «objetiva» de sus 
doctrinas, anhelaríamos descubrir ciertas constantes que nos hicieran ver por 
dentro las razones de su trayectoria o de ciertas actitudes vitales a las que el 
filósofo ha pretendido ser siempre fiel. 

El presente libro de Russell, La evolución de mi pensamiento filosófico, 
nos satisface cumplidamente el primer deseo, pero nos deja totalmente ayu- 
nos en el segundo. El ensayo adicional de Alan Wood, «La filosofía de Ber- 
trand Rusell», excelente por lo que toca a un prefacio introductorio en la 
selva de motivos, explosiones y oposiciones que es la obra de Russell, y ex- 
celente también en las advertencias para una lectura de la misma, nos 
deja igualmente desazonados de preguntas por lo que toca al filósofo, al 
hombre que está más allá de su propia obra. Decir que es «un filósofo sin 
filosofía» o «un filósofo de todas las filosofías» (p. 293) no es decir gran 
cosa, como tampoco lo es la propia confesión de mirada retrospectiva, a 
los 80 años, de que «necesitaba certeza de la misma forma que las gentes ne- 
cesitan fe religiosa» (p. 294), 

Se nos repite en este libro, y llega a verse con claridad, que la división 
principal en el trabajo filosófico de Russell está en los años 1899-1900 en 
que adoptó la filosofía del atomismo lógico y la técnica de Peano en la ló- 
gica matemática. «Fue una revolución tan grande —dice Russell— que todo 
mi trabajo previo, excepto el puramente matemático, resultó desatinado con 
respecto a todo lo que hice después. El cambio en aquellos años fue una 
revolución; los cambios subsiguientes han tenido un carácter evolutivo». Tam- 
bién llegan a verse claros los últimos puntos de llegada de Russell en sus 
teorías del conocimiento lógico y logístico, a hacerse de nuevo patentes los 
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motivos de su antimetafisicismo y a adivinarse las razones superficiales de su 
cáustica irreligiosidad. 

Sin duda todo esto puede justificar un libro e incluso hacerlo útil e inte- 
resante, sin que sea necesario recurrir a la hipérbole del admirador Wood de 
que «en el filosofar de nuestros días poco hay de importancia que no se 
derive de él» (p. 290). 

Excelente y muy cuidada presentación de Aguilar, como todas las de su 


Colección Literaria. 
P. RAMIRO FLOREZ 


GLEASON, S.J.. R. W.: Cristo y el cristiano. Trad. Francisco Migoya, S. J. 
Editorial «Sal Terrae». 218 págs. 17X15,5 cms. Santander, 1960. 


Cristo y el cristiano es una obra que ha nacido bajo el signo concreto y 
determinado de responder a.una exigencia actual: la gran labor de desper- 
tar en el laicado la vocación a la santidad. 

No es éste su único mérito, la labor principal de Gleason ha sido ambientar 
toda su doctrina en lo que hoy es fuente y deseo de espiritualidad, Cristo y 
la Biblia. Todos los capítulos de su obra (Cristo como centro, La caridad, 
El sufrimiento, La humildad, La esperanza, El trabajo) están centrados en lo 
más vivo de la exigencia religiosa actual, espiritualidad cristológica y espiri- 
tualidad bíblica. 

La obra por su carácter doctrinal ni está situada en el terreno de la pura 
y ancha divulgación ni es, por el contrario, un tratado escrito para sólo espe- 
cialistas. El autor ha sabido tocar los dogmas, aún los más especulativos, con 
mano primorosa para sacar de ellos lo que de más vivo y provechoso encierran 
para el alma. Ya nos dice en una de sus primeras páginas: «No podemos 
contentarnos con una lealtad meramente ciega a la tradición cristiana, sino 
que tenemos que ser cristianos por una convicción inteligente». Creo que 
todo el que lea y medite estas páginas de Gleason, al menos de los temas 
que trata, sacará esta convicción inteligente de su cristianismo, 

El libro es recomendable, a la vez que para el seglar medianamente culto, 
para predicadores y directores de ejercicios: sin duda hallarán en estas pá- 
ginas una fuente de doctrina limpia, clara y sólida que verter a sus oyentes. 


P, CESAR G. ALVAREZ 


CASTRO, Carlos: Lo religioso y el hombre actual. Edic. Guadarrama. Col. «Cris- 
tianismo y hombre actual». 243 págs. 19X12 cms. Madrid, 1960, 


Que el hombre actual es un ser interiormente roto y quebrado es un dato 
que no precisa largos y pensados argumentos. Tampoco se precisa razonar 
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extensamente cómo este hombre ha abocado a lo religioso como salvación. 
¿Lo ha hallado? Hemos de confesar con sinceridad que, en gran medida, no. 

El hombre actual ante lo religioso se encuentra en franco desconcierto. 
En su demanda de salvación lo primero que halla son unas cuantas estruc- 
turas o, mejor, como quiere el autor, una arquitectura de la religión: doc- 
trina, rito y práctica, liturgia y costumbres, etc., y no es esto lo que él 
busca; mejor, no es esto sólo lo que él busca, El hombre actual, esencial- 
mente necesitado, busca y ansía con desvelo la vivencia religiosa, la experien- 
cia de lo santo, que es el fuego, el calor de hogar que hace habitable y aco- 
gedora esa arquitectura. A descubrir esta religiosidad del cristianismo está de- 
dicado Carlos Castro con afán. 

En esta obra, Lo religioso y el hombre actual, no se ha hecho más que 
bosquejar ligeramente el tema, nos lo dice ya su mismo autor en el pró- 
logo: «Las páginas que siguen no son, propiamente hablando, un libro. Son, 
simplemente, una colección, incompleta, de notas... Por ser notas, y notas 
de aprendiz, conservan su carácter de trabajo en marcha... Por otra parte 
quisieran ser estas cuartillas dadas a la imprenta un simple anuncio de tra- 
bajos ulteriores... Estas páginas están apoyadas en la problemática espiri- 
tual de los escritores contemporáneos. Quizá en esto es donde se puede ver 
la mayor utilidad de estas páginas: en ser sugeridoras de lecturas sobre el 
tema religioso, Con ello quedaría este glosador satisfecho. 

Carlos Castro puede darse por plenamente satisfecho. El esquema que 
en esta obra presenta es de una fuerza sugeridora realmente extraordinaria. 
Trata, es cierto, los temas religiosos en que nos hallamos envueltos todos 
los días: la fe, la escatología, la palabra, la liturgia, Cristo, el Padre Nues- 
tro, la libertad, etc.; pero Carlos Castro, a pesar de la brevedad y esque- 
matismo con que nos da estos temas ha sabido penetrar en ellos y escanciar- 
nos lo que de más vivo y existencial encierran, su religiosidad estricta. 

Después de leer este libro, maravillosamente presentado por Ediciones 
Guadarrama, sólo nos queda el pesar de haberle terminado. Que esas promesas 
de nuevas obras se hagan realidad pronta. El éxito lo tienen asegurado. 


P. CESAR G. ALVAREZ 


GLEASON, S.J., Robert W.: El Mundo Futuro. Trad. José L. López, S.J, 
, Ed. «Sal Terrae», 285 págs. 17X15,5 cms. Santander, 1960, 


Esta obra, de 285 páginas de bien apretado contenido, nos expone unas 
meditaciones sobre los Novísimos. Es cierto que hay abundante literatura 
sobre el tema, sin embargo —y esto es de alabar en el autor— Gleason ha 
puesto en su obra una nota de originalidad en la visión de las postrimerías. 

EL MUNDO FUTURO deja a un lado, y sea en buena hora, esa exposición 
tremendista de la muerte, juicio e infierno y se dirige con serenidad profunda 
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a glosar, bíblicamente estos temas. La obra con ello cobra ese interés que 
ofrece hoy toda espiritualidad bíblica, y se hace sencilla, fácil de entender y, 
sobre todo, de una gran fuerza formativa. 

Cada uno de los temas en cuestión es desglosado siempre, para su mejor 
estudio, en dos facetas: su visión en el Antiguo Testamento y su perfección 
en el Nuevo; así nos coloca ante la vista un panorama histórico amplio, y 
muy completo de cada uno de los Novísimos, a la vez que nos reafirma en 
la novedad que Cristo nos trajo. 

La exposición y traducción es sencilla y clara, como corresponde a un 
libro que va dirigido a los cristianos en general. 

P. CESAR G. ALVAREZ 


De Vries, P. W.: La Iglesia y el Estado en la Unión Soviética. Trad. de 
J. G. Mariscal. 19X12 cms, 222 págs. Edic. Dinor, San Sebastián, 1960. 


Trátase no sólo de las relaciones entre la Iglesia Ortodoxa Rusa y la 
U.R.S.S., sino también de las de aquélla con las otras Iglesias Ortodoxas, 
Protesante y Católica. El contenido. pues, rebasa el título del libro 

El autor demuestra un conocimiento nada común en esta materia desde 
la primera hasta la última página. La mayoría de sus citas remiten a la Re- 
vista del Patriarcado Moscovita, aunque también ha manejado otra biblio- 
grafía variada. 

Teóricamente existe separación entre la Iglesia y el Estado, pero en rea- 
lidad lo que existe es sujeción, dependencia total de la Iglesia al Estado. 
Los soviets persiguieron abiertamente a la Iglesia Ortodoxa hasta 1939. En 
vista, quizás, de que también allí se cumplía la setencia de Tertuliano, cam- 
biaron de táctica concediendo a la Iglesia mayor posibilidad de vida e 
incluso favoreciéndola en algunos aspectos, Se dieron cuenta de que, también 
como en el tiempo de los zares, podrían aprovecharse de la Iglesia para 
sus fines políticos: aumento de prestigio a los ojos de los rusos y del mundo 
occidental, robustecimiento de la unidad nacional, expansión exterior, etc. 

La Iglesia Ortodoxa Rusa se prestó a hacer el oficio de esclava. Los sacer- 
dotes llevan a la vista con orgullo las condecoraciones soviéticas; las pas- 
torales se preocupan de combatir no el pecado, sino de atacar la política an- 
ticomunista, enfrentándose no con el demonio, sino con la «reacción» y se 
ocupan más del reinado de Stalin que del Reino de los Cielos (así, Rybakov). 
El alto clero colmó de alabanzas al Gobierno Soviético y sobre todo a Stalin, 
«Caudillo del Pueblo Ruso..., elegido de Dios...»., Hay que leerlo para darse 
una idea. Pero los fieles o pueblo se da cuenta de lo que esto significa, des- 
preciando, por lo mismo, a los sacerdotes como aliados del comunismo ateo, 
Los más intransigentes («verdaderos creyentes») organizan su culto en ca- 
sas particulares, negándose a asistir a los templos. Tenemos, pues, dos Igle- 
sias en Rusia: La Oficial, vil servidora de los intereses del Estado, y la Or- 
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todoxa (también la Oficial es Ortodoxa), unida con los rusos emigrados al 
extranjero. Esta última es la /glesia de catacumbas. 

- El Patriarcado de Moscú se ha esforzado por constituirse en Jefe Su- 
premo de las Iglesias Ortodoxas, soñando incluso con dominar la Iglesia 
Latina no Católica. Para esto se ha servido de invitaciones a visitar Moscú, 
viajes al extranjero y relaciones epistolares. Verdaderamente es sorprendente 
la propaganda. Algunos frutos ha conseguido: Hungría, Checoeslovaquia, Geor- 
gia y, en menor escala, Bulgaria, Rumania y Albania. 

El Estado Soviético, a cambio de esta gran baza, ha llegado a una coexis- 
tencia pacífica con la Iglesia Ortodoxa. Esto mismo trató de conseguir con 
la Católica, pero se estrelló contra su firmeza. Por eso persiguió a los ca- 
tólicos rabiosamente (Ucrania, Rumania) al darse cuenta de que no se de- 
jaban manejar como instrumento de la política del Kremlin. De aquí tam- 
bién las invectivas más injustas que el Patriarcado ha lanzado contra Roma, 
como «aliada del fascismo y del imperialismo». 

En un IV apartado estudia el autor las relaciones del Patriarcado Mos- 
covita con las Iglesias Protestantes. Muy interesante como todo lo demás. 


P. JACINTO GARCIA 


DANIEL Iván y MOUEL, Gilbert de: Mi cielo son los otros. Versión por Julio 
Belloso, Ediciones Dinor. 295 págs. 19X12,5 cms. San Sebastián, 1960. 


Consta este libro de dos partes bien diferenciadas. La primera (la mi- 
tad del libro) no hace sino recoger diversos textos del Nuevo Testamento, 
traduciéndolos libremente, 

En la segunda parte, los autores dan rienda suelta a los pensamientos 
que fluyen de la meditación de los textos contenidos en la primera, Conside- 
raciones sencillas, casi diría vulgares, pero que van calando poco a poco como 
gota de agua hasta perforar la misma piedra, los corazones petrificados por 
el odio al prójimo. Todas las categoría sociales van pasando por la pluma 
de estos autores: Padres, hermanos, cartero, panadero, barrendero... hasta 
los pelmas. Todos son hijos de Dios, mis prójimos. Y a todos ellos tengo la 
obligación de amar. Al mismo tiempo, con frases cortas, van saliendo al paso 
de las objeciones que los hombres solemos poner para no amar a Fulano 
o Mengano, El sacerdote, por ejemplo, dicen los autores, no es un intelectual, 
basta que sea inteligente y tenga buen sentido; no es un funcionario, un agente 
de propaganda, un héroe. 

Las treinta últimas páginas ponen a nuestra consideración los grandes mo- 
delos que supieron escalar el reino de los cielos por el camino obligado del 
Mandamiento nuevo. 


P. JACINTO GARCIA 
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Prez, Sch. P., P. Rafael: Colección «Elegidos del Reino de Cristo». 
N.2 6. En la brecha por Cristo. Edit. «Yokosuka». 246 págs. 19X12 cms. 
Irache (Navarra), 1957, 
N.o 7. Brechas de Dios. Edit. «Yokosuka». 357 págs. 19X12 cms. Irache 
(Navarra), 1958. 


El P. Rafael Pérez tiene del mundo moderno un concepto sombrío. Es- 
tamos en «una época de crisis profundamente religiosa» (N.% 5, pág. 19), «Vi- 
vimos en época trascendental de la Iglesia y del mundo» «Ib., p. 23). «Las almas 
en tropel, en vertiginosa y fatídica marcha caminan al eterno abismo» (Nú- 
mero 6, p. 19). «El mundo está enfermo más que nunca» (Ib., p. 38). «Los 
candidatos al sacerdocio, filósofos y teólogos, saben hoy evidentemente menos, 
mucho menos latín; menos filosofía; menos teología. Y discurren menos y 
filosofan peor que en tiempos pasados» (Ib., p. 152). «El enemigo se in- 
filtra corrompiendo al mundo por la prensa, la radio y la televisión, por el 
cine «n.2 7, p. 17). «La educación actual de los centros cristianos de for- 
mación está en crisis» (N.? 9 p. 15). «Las tinieblas y la confusión rodean por 
todas partes a la juventud actual». (Ib., p. 146). 

El P. Rafael es el eco fiel de muchos gritos de alerta lanzados por Pío XII. 
«El mundo —decía este gran Pontífice— está hoy encaminado hacia la ruina, 
avanza inconscientemente por aquellas vías que llevan al abismo a las almas 
y a los cuerpos, a los buenos y a los perversos, a las civilizaciones y a los 
pueblos... Hay por nuestras calles como un macabro cortejo de almas muer- 
tas o moribundas» (Giussepe Casali: «Meditaciones por un mundo mejor», 
Euramérica, págs. 62-63). 

Pero ya Santa Teresa decía hace cuatro siglos: «Estáse ardiendo el 
mundo, ¿y hemos de ocuparnos de cosas de poco momento?». Y Nuestro 
Señor: Mundus totus positus est in maligno. No creo que en la Iglesia no 
haya los suficientes sacerdotes celosos para llevar adelante la obra de Cristo. 
No comparto la opinión de que hoy los estudiantes sepan menos que en 
épocas anteriores. Pongo en duda que haya hoy menos santos que en el 
siglo XVI, No creo que se salven hoy menos almas que en otros siglos, La 
obra de la gracia escapa a nuestras estadísticas y no podemos, a veces, apre- 
ciar la hermosura de muchas almas, aparentemente vulgares, 

Este tétrico panorama, que pudiera llevar al más estéril pesimismo, se con- 
trapesa en el P. Rafael por el poder de la gracia: «Todo lo puedo en aquel 
que me conforta», está diciendo con sus obras, aunque no lo escriba, el 
esclarecido escolapio, Es el único peso capaz de mantener el equilibrio de la 
balanza humana. 

Si la gracia es omnipontente y el mundo está tan mal, ¿qué ocurre? Esta 
es la pregunta a la cual el P. Rafael ha respondido antes de comenzar su 
apostolado de la pluma. Los instrumentos, por los cuales se debe distribuir 
la gracia, no están a tono con las necesidades actuales. En consencuencia: 
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necesidad absoluta de renovación en Sacerdotes, religiosos, Acción Católica, 
etc., etc., para lanzarse a la brecha, 


El argumento y estilo de sus libros responde a estas ideas, El P. Rafael 
no es simplemente un crítico (ni es ésa su principal característica) de la 
época actual, Es ante todo y sobre todo un alma de fuego, devorada por el 
celo de la gloria de Dios. Sólo así es como se puede explicar su mara- 
villosa producción. Lamenta y descubre la llaga, pero con el fin de curarla. 
Propone, aconseja, sugiere nuevos métodos de apostolado. Y este es su 
principal valor. De poco nos sirve lamentar tal o cual enfermedad si no co- 
nocemos el medio de combatirla. 


Lógicamente, después de Forja de Cristos, viene el volumen: EN LA BRE- 
CHA POR CRISTO, Estar en la brecha es ejercer el apostolado. Los prime- 
ros, en orden jerárquico de trabajo y rendimiento, son los apostolados a largo 
plazo: catequesis infantil, catecismo de adultos, homilía..., escuelas nocturnas... 
confesonario, etc. Todo esto exige sacrificio y entrega; pero he aquí la 
piedra de toque del verdadero apóstol. 

Aplaude también otras formas de apostolado: obras profesionales y sociales, 
obras de propaganda y difusión del pensamiento cristiano. «Los cristianos 
—dice— han de ser modernos y emplear todos los progresos modernos para el 
apostolado» (pág. 73), 

En el apartado II trata de los Religiosos, a quienes considera como el «ejér- 
cito móvil», el mejor ejército de la Iglesia. El religioso ha de ser apóstol, pues 
así lo exige su obligación de tender a la perfección. 

En el apartado 1II se enfrenta con el tan traído y llevado problema de los 
jóvenes y viejos. Expone las luces y las sombras de unos y otros, señalando el 
camino que se debe seguir. 

En los capítulos 25 y 26 traza el ideal del apóstol del siglo XX, En el 
capítulo 27 nos invita a un examen personal: «¿Estoy yo en la brecha?», 

Muy recomendable para el clero y religiosos. Los apartados 11 y III son 


los que considero como mejor logrados. 

En BRECHAS DE DIOS mete de lleno al apóstol en la recristianización 
de este mundo corrompido, La sociología religiosa y estadística proporcio- 
narán al apóstol el conocimiento exacto del terreno en que se debe mover. 

Apostolado de la palabra por medio de la radio, de la televisión, de la 
predicación. En esta última forma se alarga un poco más. 

Apostolado de la pluma. Todos los géneros literarios deben ser bautizados 
en Cristo. Cristo debe estar presente en el libro, en la revista, en el periódico, 
en el folleto. La belleza del ropaje ayuda poderosamente a transmitir las ideas 
a los demás. 

Apostolado del cine. Dedica a esta «fábrica de sueños», como lo calificó 
Erhenburg, desde la página 193 hasta la 310. 
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Finalmente, en un VII apartado, nos habla del deporte como arma podero- 
sa de apostolado. Recordemos a S. Felipe Neri, S. Juan Bosco... 
Tengo la firme convicción de que los libros del P. Rafael Pérez serán muy 


provechosos a todos los que deseen ser auténticos testigos del Reino de Cristo. 
P. JACINTO GARCIA 


JucmannN, J, A.: Les leyes de la Liturgia. Versión del alemán por Julio 
Belloso, Edic. Dinor. 138 págs. 19X12 cms. San Sebastián, 1960. 


La naturaleza, la moral, el arte, etc., tienen sus leyes. Unas serán inmu- 
tables como fruto necesario de las esencias de donde nacen; otras serán muda- 
bles, para un determinado momento histórico, pero siempre de acuerdo con 
las- primeras a las cuales no pueden oponerse. También la Liturgia tiene sus 
leyes peculiares, Y como quiera que las leyes son producto de las esencias, 
y no al revés, aunque los seres se rijan por leyes, el autor, lógicamente, 
comienza fijando la definición de Liturgia, cuestión en la cual todavía andan 
muy divididos los liturgistas. Liturgia es —dice el autor— «el culto divino 
de la Iglesia». Culto es sinónimo de «servicio de Dios»; servicio rendido 
por la Iglesia, no la plegaria o devoción del individuo. De aquí que en las 
épocas en las cuales predomina el individualismo, se halle embotado el 
sentido de los fieles para comprender y participar en la Liturgia. Hasta 
en esto se deja sentir. 

Si es culto de la Iglesia, los actores esensiales en la Liturgia serán 
Cristo (Cabeza) y los fieles (miembros). Pero entre los fieles hay algunos 
que son portadores del orden sacramental, llegando por lo mismo a ocupar 
un puesto relevante en la Liturgia. Los actores, pues, son tres: Cristo, fieles, 
ministro. , 

Este servicio, leito-erguía, ha de terminar siempre, en último grado, en 


Dios. Por eso la Liturgia ha de ser esencialmente bella; pero también sen-. 


cillamente bella. 

En el apartado IV (págs. 65-80), que es el núcleo de este sucinto volu- 
men, traza el autor el esquema fundamental de la Liturgia, Para ello recurre 
al método histórico, El esquema es: lectura, canto, oración, desdoblada ésta 
en oración del pueblo y oración del ministro. Las páginas que siguen, hasta 
el final, son el desarrollo de este núcleo, 

El libro se publicó en alemán en 1939. Esto explica que alguncs detalles 
no estén de acuerdo con las reformas posteriores; lo que debiera hacer no- 
tar el traductor, v.gr., pág. 113 sobre las preces feriales; pero esto no 
resta valor a la obra, ya que esas afirmaciones son a modo de ejemplos para 
hacer resaltar la verdad que permanece. 

La presentación es verdaderamente agradable, con casi ninguna errata 
de imprenta. 

Es un folleto; pero no puede ser sino fruto de largos trabajos, porque a 
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la: formulación de las leyes no se llega ordinariamente sino después de: un 
largo procedimiento analítico. Es síntesis, saber “científico. Esto lo hace 
altamente meritorio. 

P. JACINTO GARCIA 


CANU, Jean: Les ordres religieux masculins, Coll. «Je sais-Je crois». Libraire 
Arthéme Fayard. 128 pp. París, 1959, 


Esta colección popular está lanzando obras al público sobre todos los 
ramos del saber humano, Es lástima que en la vulgarización de la doctrina 
católica, en muchas ocasiones, se siga un criterio un poco ligero y sin ex- 
cesivo tiento crítico. La presente obra tiene el mérito indudable de aunar en 
pocas páginas, llenas y bien detalladas, los diversos movimientos de órde- 
nes religiosas masculinas, que han surgido a través de los siglos. Como la 
obra no podía ser extensa, muchos puntos se dejan en la penumbra y otros 
apenas son tocados. En ella, sin embargo, como en su transcurso, notamos 
unas lagunas, que nos.creemos en el deber de llenar. En el capítulo 1 de 
la I parte, hablando de los orígenes del monacato cristiano, cita a S. Hilario, 
a S. Martín, a S. Honorato en el s. V y pasa luego en el capítulo siguiente 
a hablar de S. Benito y la regla benedictina. S, Agustín no aparece aquí ni 
una sola vez en esta ocasión tan propicia para reservarle, al menos, unas lí- 
neas. ¿No tuvo influencia alguna en el monacato occidental principalmente? 
¿No es él el introductor y el ideador de una nueva forma de monacato, del 
cual depende en gran parte todo el Occidente? En la pág. 17 al hablar de 
los orígenes no dice nada del monacato agustiniano y más tarde, en la p, 24, 
escribe que S. Agustín dio mucho auge a las prácticas litúrgicas y que éstas 
tuvieron una gran influencia en la vida benedictina naciente. Algunas páginas, 
mejor, líneas, dedica a los canónigos regulares de S. Agustín y a los Ermita- 
ños, pero con poco juicio crítico y como algo independiente de la corriente 
agustiniana (pp. 42-43; 67-68). Si la obra es completa —es una síntesis— 
para las órdenes religiosas masculinas, esta laguna es preciso llenarla y re- 
parar, una vez más, en el gran influjo que S. Agustín ejerció en todo el mo- 
nacato, que realizó durante su vida y se prolonga a lo largo de los siglos, 


P. JOSE MORAN 


LAzZZATI, Giuseppe: Sapienza cristiana. Pagine scelte di S. Agostino a cura 
di... Societá editrice «Vita e Pensiero». 108 pp. Milano, 1959, 
Si tuviera que definir en pocas palabras esta breve obra, lo haría diciendo 
que es un programa de formación en espera de ampliación y detalle. Así se 
presentan estas páginas escogidas de S. Agustín dirigidas a la juventud de la 


Residencia «Augustinianum» de Milán. Es un tributo del editor y de los pro- 
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fesores a la memoria del llorado P. Agostino Gemelli, que se impuso el nom- 
bre de Agustín en recuerdo de su propia conversión. El autor, en una intro- 
ducción, define el fin de la obra y ordena los pensamientos que desarrolla 
con los textos agustinianos en páginas sucesivas. El editor en la Adverten- 
cia nos dice que «no es una obra de lectura fácil. Es —añade— una colec- 
ción sistemática de pensamientos espirituales; exige empeño mental, recogi- 
miento, reflexión». Y a la verdad que cuando se leen estas breves páginas se 
convence uno de la realidad que encierran esas palabras, Son pensamientos 
que se brindan a una reflexión en síntesis conjuntiva. La finalidad que el 
colector de estas páginas se propone la expresa con claridad en estos tér- 
minos: «Hacer dentro de sí aquella unidad que rinda posible la asimilación 
al uno quitando cuanto se opone (orgullo de espíritu o de carne) y desarro- 
llando las potencias para la unidad que son las virtudes, de las morales a las 
teologales» (p. 16), Bajo este plan están recogidos todos los textos que se 
citan, a partir de los primeros que auna bajo el título de «Ser es ser uno», 
extendiéndose luego en la sabiduría como visión y fruición del uno en Cristo, 
en sabiduría y felicidad, ciencia y sabiduría, motivos del estudio, caridad, dis- 
posiciones para la sabiduría y finalizando con la plegaria de los Soliloquios, 
que ofrece a la lectura de los jóvenes. Una obra, que es un esbozo y una in- 
troducción, que cumple lo prometido y la finalidad, ya que el mismo autor 
dice que «no pretende hacer obra docta, que exigiría otra capacidad en quien 
escribe y quizá una preparación más adecuada en quien lee» (p. 10). 


P., JOSE MORAN 


Katrum, Francisco Javier: Virgo Praedicanda. Trad. B. Unrrueta. Col. Pris- 
ma. Ediciones Dinor, S.L. 286 págs. 19X12,5 cms. San Sebastián, 1960, 


Es una serie de sermones homiléticos o breves tratados en los que el 
autor, con abundante y sólida doctrina y atinadas aplicaciones prácticas, ex- 
pone hermosamente cada uno de los puntos relativos a la Virgen Santísima: 
«personalidad y dignidad; dotes espirituales y vida de virtud de la Madre de 
Dios; toda la esfera de su actividad en el suelo patrio y en la historia de la 
Iglesia, y el enlace del misterio de María con los otros grandes misterios de 
nuestra santa Religión», de modo que puede considerarse esta obrita como 
una moderna Mariología. pl 

Es una buena aportación al actual movimiento mariano, llamado por los 
últimos Papas «Era de María», y puede contribuir eficazmente a que la ce- 
lestial Reina y Señora sea más conocida y más amada de sus fieles súbditos 
y vasallos. Los predicadores tienen aquí un excelente auxiliar para cumplir 
acertadamente con su delicado cometido, 

Suponemos será un «lapsus» geográfico el poner en la pág. 227 «Molu- 
cas» .en vez de «Molokai» y un error tipográfico el apellidar al P, Damián 
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«Devenster», en lugar de «De Veuster», como suelen escribir ordinariamente. 
La traducción, correcta y esmerada, 
La presentación tipográfica, sencilla, clara y elegante. 


P. G. GUTIERREZ 


BAveL, O.E.S.A., Tarsicius: Paralléeles, Vocabulaire et Citations Bibliques 
de la Regula Sancti Augustint. Contribution au probléme de son authen- 
ticité, Extrait de la revue Augustiniana, IX (1959). 68 pp. 24,5X15,5 cms. 
Héverlé-Louvain, 1959. 

Répertoire bibliographique de Saint Augustin. Extrait de la revue Augus- 
tiniana, YX (1959). 66 pp. 24,5X15,5 cms, Héverlé-Louvain, 1959, 


Son dos estudios aparecidos en Augustiniana. El P. Bavel es benemérito 
para todos los agustinólogos por su constancia en darnos ese repertorio biblio- 
gráfico. El estudio sobre la Regula insiste en el aspecto filológico. Tal sis- 
tema es muy bueno, cuando ya se tiene previamente la seguridad o una gran 
probabilidad. Por eso detrás de los estudios de tipo general, que cada día 
van precisando mejor la situación de la Regula en su ambiente propio, estos 
estudios filológicos son de la mayor utilidad. Aunque las pruebas aducidas no 
sean terminantes para excluir la obra de un compilador del tiempo de S. Agus- 
tín, amigo suyo, tienen indudable fuerza a favor de una autenticidad estricta. 
Notaremos de paso que la data de los textos citados es casi siempre posterior 
al 400. Y notaremos además que el paralelismo estricto se da casi tan sólo 
con el librito De Opere Monachorum. Y hay que tener en cuenta que el 
P. Bavel no ha apurado mucho la relación constante entre la Regula y el 
De Opere Monachorum. Todo lo cual nos confirma en nuestra opinión de que 
la Regula fue escrita hacia el 401, una vez superados los disturbios de que 
se habla en el De Opere Monachorum y como providencia para el futuro, 


P. LOPE CILLERUELO 


ALcIsI, León: Juan XXIIT. Trad. Guillermo Gutiérrez Andrés, S.J. Ediciones 
«Sal Terrae». 372 págs. 22X16 cms. Santander, 1960. 


La biografía que de S. S. Juan XXI publicó en Italia León Algisi ha 
tenido el éxito que era de esperar dada la simpatía universal del Santo Padre. 
Las ediciones en lengua original se multiplican aceleradamente y aumentan 
cada día las traducciones a otros idiomas, En España la editorial Sal Terrae 
nos la ofrece con una agradable presentación. 

La estructura de la obra es tradicional. Se va siguiendo al biografiado en 
el progreso de los años, en los desplazamientos geográficos y en los ascensos 
jerárquicos hasta llegar a la cima de toda dignidad humana. Para patentizar 
más la labor de Monseñor Roncalli se traza al principio de cada ascenso o 
cada desplazamiento un cuadro del ambiente en que le corresponde actuar. 
Así conocemos la Italia de principios de siglo, la Bulgaria de Boris II. la 
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Turquía de Atatiirk, la Grecia de Metaxas, la Francia de De Gaulle, con los 
agudos conflictos de la postguerra, y la tierra de San Marcos. Tan dispares 
ámbitos va cruzando la figura de Monseñor Roncalli con una madurez cre- 
ciente y con la seguridad impresionante del veterano artista que interpretase 
a la perfección un papel bien aprendido. Todo parece dispuesto en su vida 
con vistas al supremo pontificado, Se va a encontrar a disgusto envuelto en 
las redes de la diplomacia, porque en él el sacerdote está siempre a muchos 
codos de altura sobre el diplomático. O mejor, su diplomacia tiene distintos 
módulos de los usuales, El hace bandera de la comprensión, de la franqueza, 
de la lealtad, de la hombría de bien, de la hidalguía... Y con tales postulados 
tan distantes de la habilidad y prudencia humanas va granjeando afectos y re- 
solviendo problemas, aunque sean tan espinosos como los de su nunciatura 
en Francia. 

En el capítulo XIII se recoge una selección de su abundante epistolario. 
AlMí Juan XXIHI muestra su alma con todo el encanto, la sencillez y la ele- 
vación de pensamientos que le son peculiares, Emociona el pensar que el 
dulcísimo Juan XXIIT haya tenido que reñir una dura lucha interior cuando 
órdenes superiores le dirigían por cauces poco de acuerdo con sus inclinacio- 
nes pastorales, Sus cartas revelan una y otra vez ese secreto en forma de 
reflexiones y consejos que son la cristalización de muchas meditaciones: «Juzgo 
característico de los verdaderos servidores del Señor el sentirse llamados a 
hacer una cosa y tener que hacer otra distinta» (p. 330). «Señal de que Dios 
nos quiere bien es el ser conducidos siempre y hacer una cosa distinta de 
lo que nosotros habíamos pensado hacer» (p. 335), 

En resumen, una biografía cuyo éxito está garantizado y que resulta muy 
ejemplar, sobre todo para sacerdotes y religiosos. 


P, AURELIANO GARCIA 


GARDET, Louis: Thémes et textes mystiques, Recherche de critéres cn mysti- 
que comparée, Coll. «Sagesse et Cultures». 220 pp. Alsatia. París, 1958. 


El problema de la «mística natural» ha penetrado hoy los ambientes in- 
telectuales con una violencia invasora, Los fenómenos, a veces extraordinarios, 
otras maravillosos, en religiones ajenas a primera vista al cristianismo, han 
suscitado el interés de los estudiosos, que se han entregado con pasión a la 
búsqueda de criterios diferenciales entre las diversas místicas. En 1959 se 
dedicaban en la «Nouvelle Revue Théologique» (81, 1959), unas páginas a 
la presentación de esta misma obra con el siguiente título: «Vraie et fausse 
mystiques?», Era glosar el título de la primera parte de la obra, que se pu- 
blicaba en 1954, en Revue Thomiste. La mística musulmana y su teología, la 
mística india, budista y judía, han sido objeto de diversos estudios debidos 
a la pluma de Gardet y de Olivier Lacombe principalmente en esta colección 
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dirigida por Jacques Maritain. En la presente obra el autor expone en su 
primera parte unos criterios comparativos definiendo primeramente el término 
mística, en definición genérica, y recogiendo unas palabras profundas, pero 
difíciles de Lacombe. La segunda parte es una colección de textos, probatorios 
de la exposición hecha en la primera. La obra es de difícil lectura para el 
lector ordinario no habituado a la terminología distinta, pero de una com- 
petencia extraordinaria. Aunque únicamente obtuviera como resultado mostrar 
que lo sobrenatural no deforma la naturaleza, sino que la eleva; y la no 
condenación radical de todo aquello que aparezca como extraordinario fuera 
de nuestro ámbito, sería ya cosecha segura. El terreno en que estos estudiosos 
se han implicado es fluctuante, pero es preciso alabar su obra esclarecedora 
que aportará luz a este misterio siempre creciente de la «mística», tan im- 
preciso en teoría y tan corriente de hecho, 
P. JOSE MORAN 


SEMMELROTH, S.J., Otto: Dios y el hombre al encuentro. Perspectivas de los 
Dogmas Católicos, Trad. C, Ruiz-Garrido. Col. «Perspectivas». Ed. Fax. 
356 págs. 20X12,5 cms. Madrid, 1959. 


En esta obra, de honda meditación sobre los temas fundamentales de la 
Teología Católica, pone el autor de relieve el aspecto «personal» de Dios, 
saltando un poco los esquemas tradicionales de la Teología, que a veces corren 
el riesgo de presentarnos más que al Dios que se revela Padre y Salvador 
de los hombres, un Dios demasiado elevado y trascendente. Desde unas pers- 
pectivas originales, hace una exposición teológica de los Dogmas, de modo 
sugestivo y asequible que convierte el libro en una «meditación» muy jugosa 
de lo que de más íntimo tiene la Teología con respecto a la búsqueda de 
Dios por parte del hombre. 

Tras un recorrido por los Dogmas fundamentales, ofrece a nuestra consi- 
deración las Verdades de la Fe como una invitación a la intimidad que el 
hombre debe mantener con Dios; pues estos temas tradicionales de la Teología 
Dogmática los mira el autor bajo esa «perspectiva» del encuentro del indi- 
viduo «persona» con Dios personal y trascendente, pero cerca a la vez de 
nosotros, Así se comprende mejor cómo la Revelación no es algo extraño 
al hombre ni sólo patrimonio de especialistas, sino «útil para formar al hom- 
bre en toda perfección». 

Dios y el hombre son los personajes de un diálogo íntimo, de donde parte 
el autor para hacernos ver cómo el destino del hombre es «encontrarse» con 
Dios. Cristo y la Iglesia hacen posible este encuentro, al cual, ya desde ahora, 
se consigue por la gracia en la vida sacramental de la Iglesia, y se com- 
pletará en los Novísimos. 

Semejante perspectiva nos permite ver bien la unión íntima que existe 
entre la vida y la doctrina y es la mejor refutación del individualismo y 
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quietismo espiritual. Obra utilísima para todos pero de un modo especial 
para los estudiantes y estudiosos del «problema de Dios». Es una invitación 
constante a meditar la belleza y la profundidad maravillosa de las verdades 
esenciales de nuestro Credo, 

Su forma, aunque adolece de especulativa, se aprecia sencilla y atrayente 
en el transcurso de su estudio, que exige una cultura ordinaria sobre los 
grandes problemas de la Teología. 

Descuella de un modo admirable la Imagen de Cristo «restablecedor» y 
«Mediador» de este diálogo interrumpido por el pecado pero rehecho por la 
Redención. 

La Editorial y el traductor, a pesar de las dificultades que entraña una 
obra de esta índole, han hecho asequible al lector de lengua española este 


libro original y valioso. 
P. IGNACIO HERRERO 


CROZIER, Michel: El obrero en U.S. A. Fábricas y Sindicatos de América, 
Trad. del original francés. Col. Prisma (Serie Social). Ed. Dinor. 228 pá- 
ginas. 19X12 cms. San Sebastián, 1960, 


La colección Prisma de Ediciones Dinor nos presenta un libro más en 
su serie social, dejando constancia del criterio selectivo que con acierto viene 
realizando en dicha Serie. Con una visión realista del problema obrero en 
América, expone el fenómeno del Sendicalismo Americano, sin dejar de ad- 
vertir sus fallos. Previene que éstos derivan del hecho de no haber hallado 
todavía, a pesar del alto nivel de vida del obrero norteamericano, una solu- 
ción adecuada y satisfactoria a la problemática planteada por la relación 
Capital-Trabajo, tan esencial y fundamental en una economía que marcha sobre 
estos rieles, La tensión antre ambos factores existe en la Economía Norte- 
americana, y no se debe a su perfecta estructura la prosperidad hoy existente 
en aquel país. Las afirmaciones de Crozier demuestran un conocimiento muy 
completo de este complicado problema y al mismo tiempo propone sugeren- 
cias felices que pueden contribuir a su mejor estructuración. 

Al presentar la victoria social de los Sindicatos Americanos, nos da la 
clave para plantear los mismos problemas en este punto fundamental de la 
Economía Social de cualquier país libre, aun siendo menos privilegiado por 
sus riquezas naturales. 


En el despertar social de nuestros días, no puede dejarse a un lado el 


estudio de las estructuras sociales que han de asegurar la base de una eco- 
nomía progresiva. Esto lo ha tenido en cuenta Crozier, contribuyendo de una 
manera poderosa a sugerir soluciones que no pueden descuidar los economis- 
tas europeos, Es, además, este libro para los obreros militantes, una guía 
para que puedan adquirir consciencia de su función social, tan importante 
en el desarrollo de un país cualquiera que se precie de progresar en bienes 
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de fortuna, sin menospreciar esos otros bienes, muchas veces olvidados por lós 
mismos obreros, que constituyen los valores espirituales de la Economía, efi- 
ciencia, libertad y derechos humanos colectivos. 

Es utilísimo comprender la verdadera situación del obrero norteamericano 
para no forjarse ilusiones y creer que la prosperidad material de un país 
puede apoyarse solamente en el factor «capital»; siendo el factor «trabajo» 
el elemento dinámico que es capaz de transformar, no sólo la Economía, sino 
la Política misma de una Nación. Ni basta la perfección técnica. pues este 
elemento dinámico, representado en el Sindicalismo, podría dar al traste con 
el liberalismo económico, para llegar a ser una «democracia industrial», ré- 
gimen político de las masas obreras, que encierra sus peligros si no se in- 
corporan a ella los valores tradicionales del espíritu que pueden cambiar total- 


mente el concepto clásico de la «Propiedad privada». 
P. IGNACIO HERRERO 


ORBE, S.J., Antonio: Dios habla en el silencio. Edit. Razón y Fe. 308 págs. 
16X11 cms. Madrid, 1959. 


He aquí un libro bello por la forma y rico en su contenido. De fondo 
eminentemente agustiniano, inspirado por el P. Zameza, ha sido escrito por 
un discípulo agradecido, que utiliza los apuntes del llorado maestro, como 
recuerdo cariñoso a su memoria, 

Con pulcro lenguaje y estilo poético describe hermosamente las excelen- 
cias del silencio, estudiándolo en Dios, en su eterno amor, en la amistad, en 
la Eucaristía, en la Resurrección, en las ausencias, y demuestra cómo el si- 
lencio es el ambiente en que Dios vive, en que se han desarrollado los mis- 
terios de Cristo, en que lleva a cabo la obra de la santificación de las almas 
y en que se han realizado los más grandes acontecimientos, 

La lectura de esta obrita, tan sugestiva, tan íntima, tan personal y tan 
vivida, puede hacer mucho bien al que la lea y medite y aficionarlo de 


veras al silencio, en el que Dios habla al alma. 
P. G. GUTIERREZ 


LECLERCO, Jacques: Diplomacia de Cristo en China. Vida del P. Lebbe, 
Trad. D. Juan García Font. Col. «Ad fontes». Edit. Litúrgica Española. 
480 pp. 19X12 cms, Barcelona, 1960, 


El P. Vincent Lebbe fue uno de los más grandes heraldos modernos de 
Cristo ante el mundo infiel. Nacido en Gante (Bélgica) el 19 de agosto de 
1877, falleció en Chungking (China) el 24 de junio de 1940. 

Menudo de cuerpo pero grande de alma, de ojos vivos y mirada pene- 
trante, activo y dinámico en grado sumo, siempre aparecía su semblante en- 


vuelto en una dulce sonrisa, 
Cuando tenía doce años cayó en sus manos la vida del beato Juan-Cabriel 


337 


LIBROS 


Perboyre, lazarista martirizado en China el año 1840 y, al terminar de leerla, 
dijo a su madre: «Quiero ser lazarista, Iré a China para ser martirizado». 
Y, en efecto, ingresó en la Congregación y fue a China y, aunque no murió 
martirizado, sí dio su vida y consumió todas sus fuerzas en bien de China. 

Aprendió con perfección su idioma, estudió con interés sus usos y Cos- 
tumbres, adoptó su misma indumentaria y alternó con todos para demostrar 
así que a todos los amaba de corazón, ¿ 

Convencido de que China no se convertiría a Cristo mientras «la Iglesia 
Católica no fuese china en China, como es francesa en Francia y belga en 
Bélgica», luchó con denuedo y tesón por el establecimiento de un clero indí- 
gena en plan de igualdad con los Misioneros extranjeros y por el nombra- 
miento de una Jerarquía nativa, y, aunque esto le costó muchas calumnias 
y persecuciones, sin embargo, tuvo el consuelo de ver aprobada su tesis en 
la gran Encíclica Maximum illud de Benedicto XV, el 30 de noviembre de 
1919, y confirmada su obra con la consagración de los seis primeros Obispos 
chinos, verificada por Pío XI el día 28 de octubre de 1926. El P. Lebbe 
presenció la ceremonia emocionado y rebosando de alegría desde una tribuna 
especial de la Basílica Vaticana, 

Satisfecho podía sentirse, pues gracias a sus gestiones, con este hecho 
quedaba introducida en la Misionología moderna una reforma que había de 
ser de trascendental importancia para la propagación del Evangelio. 

Fortalecido con el triunfo, siguió trabajando con indomable valor por la 
conversión de sus amados chinos hasta su muerte, y para ayudarse en esa 
obra y continuarla aún después de su partida de este mundo, fundó una 
Asociación de Hermanos y otra de Hermanas que llamó Teresianas en honor 
de la Santa Patrona de las Misiones. 

Tal es el asunto desarrollado en este libro, con abundantes datos y riqueza 
de doctrina, por el prestigioso escritor, Jacques Leclercq. 

Felicitamos a la Editorial Litúrgica Española por su excelente presentación. 


P. G. GUTIERREZ 


GUARDINI, Romano: La realidad humana del Señor. (Aportación a una. psico- 
logía de Jesús). Trad. José M.2 Valverde. Edic. Guadarrama, Col. «Cris- 
tianismo y Hombre actual». 220 págs. 19X12 cms. Madrid, 1960. 


A propósito de haber alcanzado Romano Guardini los 75 años de edad 
y de celebrar sus bodas de oro sacerdotales, se le han tributado merecidos 
homenajes, La prensa alemana y extranjera ha ponderado la ejemplaridad de 
su vida y la importancia de su obra, Un ensayista español le distingue como 
«uno de los educadores católicos más importantes de nuestro tiempo, que, 
además, es una de las cabezas más maduras que hoy posee Occidente y uno 
de los más infatigables luchadores de la cultura». Ediciones Guadarrama 
aprovecha esta coyuntura para presentar a los lectores de habla hispana el 
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libro que nos ocupa: La realidad humana del Señor. Ya es conocida la 
preocupación de Guardini por la persona de Jesús. En español disfrutamos 
de su gran obra El Señor, editada por Rialp y ahora Ediciones Guadarrama 
anuncia con el número 15 de la Colección «Cristianismo y Hombre actual», 
la titulada Jesucristo. 

En el subtítulo nos explica Guardini que se trata de una Aportación a 
una psicilogía de Jesús. Naturalmente de una psicología aparte, de una «psi- 
cología teológica», porque la persona del Dios-Hombre siempre llega más allá 
de toda observación y experiencia humanas, Hay que rehuír la incongruencia 
pseudocientífica de aplicar a la figura de Cristo el método histórico y psico- 
lógico de la teología liberal cuyo no confesado designio es disolver su perso- 
nalidad «en el conjunto de la Naturaleza, y de ese modo, en lo que está 
por debajo del hombre». Pero al propio tiempo Jesús se ha llamado el «Hijo 
del Hombre», el «Hombre Nuevo», y «es preciso que esa imagen se haga 
más concreta de lo que suele ser casi siempre». Hasta el presente han sido 
rechazadas las elucubraciones del racionalismo y del protestantismo liberal, 
se ha dicho lo que no es. Guardini quiere embarcarse ahora en una labor po- 
sitiva. Recoge al Jesús que emerge de la totalidad de los libros santos, y, 
con la fe de por medio, se acerca a su realidad humana para estudiarla re- 
verente. Por todas partes dará con el misterio, en todas las direcciones se 
quedará corto, porque la dimensión divina del Señor es incomprensible. Hay 
un primer tiempo dedicado a puntualizar lo histórico-biográfico del Dios- 
Hombre. Se aventura luego a bucear en su interioridad para estudiar sus 
actos, propiedades y actitudes, analizar los problemas de la estructura, y 
del modo de la existencia de Jesús; señalando en todo caso hasta dónde son 
válidos los métodos humanos y desde dónde ha de entrar en funciones la fe. 
Conclúyese con un capítulo dedicado a acentuar la absoluta diversidad de 
Jesús. 

El Guardini de La Realidad Humana del Señor es el de siempre; con su 
peculiar estilo y su facilidad irrepetible para dialogar y sugerir. Sin embargo, 
la circunstancia apuntada en el prólogo de hallarse integrado el ensayo por 
una serie de conferencias pronunciadas a lo largo de diez años, aunque no 
le resta unidad, hace que se reiteren algunos conceptos. Circunstancia que no 


se daría si el libro hubiese sido concebido y realizado de un tirón. 
P, AURELIANO GARCIA 
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EL IDEAL MONASTICO AGUSTINIANO 
EN SANTO TOMAS DE VILLANUEVA (5) 


P. Argimiro Turrado O. S. A. 


IL. EL IDEAL MONASTICO AGUSTINIANO 
EN STO, TOMAS DE VILLANUEVA 

SAN AGUSTIN Y SANTO TOMAS DE VILLANUEVA 

Todos los santos fundadores de órdenes religiosas han sido ejem- 
Eplares únicos que no admiten repetición posible, cual obras maes- 
tras talladas por el gran Artífice de la santidad para servir de mo- 
delo a los que se sientan llamados a imitarles. Pasan por el mundo 
dejando una huella imperecedera, porque su personalidad inconfun- 
dible queda plasmada en sus vidas, en sus escritos y sobre todo en 
las leyes y en el espíritu que han de servir de guía perenne a las 
órdenes por ellos fundadas. 

Sus hijos espirituales escogen espontáneamente el modelo que 
han de copiar en sus almas para irse asemejando más y más al 
divino modelo, Jesucristo, imagen natural del Padre, según nos en- 
seña el Apóstol (Rom. 8,29). Y todos los santos fundadores podrían 
repetir a sus hijos aquellas palabras de S. Pablo a los fieles de sus 
iglesias: «Sed imitadores míos, como yo lo soy de Cristo» (1 Cor. 
4,16; 11,1; Philip. 3,17; 1 Thes. 1,6). OR 

San Agustín, tan monje de corazón en su monasterio de Tagaste 
como en el episcopio de Hipona, dedicado plenamente a una vida 
de contemplación y de estudio en orden al apostolado, no cesa de 
recomendar a sus amigos este mismo género de vida y trata por 


(*) Rev, Agustiniana de Espiritualidad, núm. 2, 1960, pp. 107-146. 
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todos los medios de enseñarles el sublime quehacer que constituye 


sus delicias. El les servirá de guía y de maestro con su vida y con 
sus escritos. Pero nos encontramos ante una personalidad potente, 
colosal, ante un santo y un sabio que ha sido una piedra miliar en 
la historia de la Iglesia y de la cultura, y esto nos invita a buscar 
sus copias más fieles en el catálogo de los santos y sabios que le 
han seguido más de cerca, abrazando su Regla y su doctrina dentro 
de la Orden por él fundada. Solamente en éstos pódremos encontrar 
siempre vivo el ideal monástico de aquel incomparable Patriarca. Y 
¿quién se atreverá a quitarle en esto la palma a Santo Tomás de 
Villanueva, el cual, a ejemplo de su Padre San Agustín, fué siempre 
monje de corazón, tanto en el monasterio como en la sede arzobis- 
pal de Valencia, dedicado de lleno a la contemplación, al estudio y 
al apostolado? Hay un paralelismo demasiado notable entre sus vidas 
para que pase desapercibido. 

El monje Agustín fué ordenado de presbítero a viva fuerza por 
el obispo de Hipona, Valerio, a fin de no perder, según la costum- 
bre de la época, un hombre tan extraordinario para su Iglesia, y 
con todo Agustín vivirá siempre añorando la paz y la quietud de la 
vida monástica. El santo Fr. Tomás de Villanueva, que había re- 
nunciado ya a la sede de Granada, al ser preconizado arzobispo de 
Valencia acepta únicamente por no quebrantar el mandato solemne 
de su Provincial que se lo manda en virtud de santa obediencia; 
pero en sus cartas y en sus sermones sigue añorando la soledad del 
claustro y se profesa hijo obedientísimo de su Orden. Lo sabía muy 
bien el gran General de la Orden y Cardenal Jerónimo Seripando, 
que consideraba a nuestro Santo como un dechado de virtud y de 
ciencia (66), y recibió sus confidencias en una carta a raíz del 
rombramiento: «Ha parecido elección hecha por la mano de Dios a 
juicio de muchos, le dice su humilde súbdito; y puesto que a mí me 
estaba mejor seguir la paz y quietud del Monasterio, que había pro- 
tesado, el P. Provincial me envió a mandar con censuras, que luego 
dentro de veinte horas aceptase la elección, como su Majestad (Car- 


(66) P. Tomás RODRÍGUEZ, O.S.A., Estudio sobre los escritos de Santo 
Tomás de Villanueva. 2.2 ed., Salamanca, 1896, p. 26. 
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los 1) mandaba; y así no pude hacer otra cosa, sino aceptarle, com- 
pelido por el mandamiento de mi mayor. Escribo esto a V. P. Reve- 
rendísima para que como a hijo, a quien tanta voluntad tiene, me 
dé su bendición, y apruebe y confirme lo hecho, pues mi intención 
en todo ha sido no contradecir a la obediencia, y a lo que nuestro 
Señor de mi persona ha ordenado: en quien tengo confianza, que 
dará las fuerzas y suficiencia que para tan alto oficio y ministerio 
fueren menester, pues yo no pretendo otra cosa, sino su santo ser- 
vicio. Y confirmando su Santidad (Paulo 111) esta elección, yo no 
podré atender en lo que V. P. Rvdma. y el Capítulo general me en- 
comendaron de las Constituciones, porque estaré ocupado en otras 
cosas. Mas en todo lo que tocare al servicio de V. P. Rvdma. y 
honra y provecho de la Orden, estaré siempre muy aparejado, como 
hijo obedientísimo» (67). 

Este paralelismo de sus vidas termina con el mismo broche de 
oro, cuando nuestro Santo Limosnero, a ejemplo de su Patriarca, 
muere pobremente ea un lecho prestado y, no obstante los ruegos 
de los canónigos para que elija como lugar de su sepultura la Igle- 
sia mayor, prefiere ir a reposar entre sus hermanos en el convento 
de Nuestra Señora del Socorro. 

La Orden Agustiniana ha reconocido solemnemente en nuestros 
días este puesto privilegiado de Santo Tomás de Villanueva dentro 
de nuestro monacato al nombrarle en el Capítulo General de 1953 
Patrono de nuestros estudios, y en 1959 Patrono de la Comisión :en- 
cargada de la revisión de nuestras Sagradas Constituciones. El gran 
Seripando verá sin duda complacido desde el cielo, los honores tri- 
butados al más amado de sus súbditos, y no dudaría en proporerlo 
de nuevo a los agustinos de hoy como al ejemplar más fiel de 
San Agustín, dechado de virtud y de ciencia, cuya vida y doctrina 

debieran iluminar incesantemente nuestro camino. 
_tiniano según Santo Tomás de Villanueva. Basta ojear rápidamente 


(67) Carta al Rvmo. P. M. Fr, Jerónimo Seripando, Prior General de la 
Orden de N. P. S. Agustín. De Valladolid a 12 de agosto de 1544. Y firma: 
Hijo obedientísimo de V. Rma, Pat., Fr. Tomás de Villanueva (Cfr, Cartas, 
IL, t. 6, pp. 519-520). Véase en los mismos términos la carta IV, t. 6, pp. 521- 
522, escrita en latín a Seripando desde Valencia el 24 de enero de 1545, 


347 


P. ARGIMIRO TURRADO 


No es una mera oportunidad el hablar del ideal monástico agus- 
sus escritos para ver el puesto de honor que ocupa siempre San Agus- 
tín, especialmente cuando se refiere a la vida monástica. Es un 
grande admirador de los demás patriarcas del monacato occidental, 
San Benito, Santo Domingo y San Francisco, pero considera a San 
Agustín como el águila en pos de la cual estos tres ángeles van 
anunciando al pueblo de Dios el mismo mensaje de desprecio al 
mundo (68), y como fundador en cierto modo de todas las demás 
órdenes religiosas, porque todas han imitado su Regla, y muchas 
se la han apropiado considerándola como la mejor y más apta para 
la vida religiosa. «Y si la regla hace al monje mucho más que el 
hábito, con razón todós estos monjes deben ser tenidos por hijos 
de este Padre, y de hecho todos le siguen y le veneran como a un 
padre. ¡Oh tronco glorioso del cual ha brotado una selva tan in- 
mensa de ramos! ¡Oh raíz preciada, de la cual ha nacido una des- 


cendencia tan numerosa! ». 


Su devoción a San Agustín era tierna, filial, profunda, como 
nacida de un continuo vivir en comunión de ideales, nacidos al 
contacto con su vida y con sus escritos que entablan un diálogo ar- 
diente con todo el que se les acerque con el corazón abierto. Nues- 
tro Santo llegó a asimilar de tal manera el pensar y el sentir del 
Obispo de Hipona, que en los mismos sermones al pueblo siembra 
a granel sus ideas y, con mucho frecuencia, sus mismas palabras. 
Y llaman vivamente la atención algunas citas de la Regla traídas 
con maestría, tanto para fomentar el aprecio de la vida religiosa, 
como para fustigar los vicios en general (70). La lucha de San Agus- 


(68) Hanc aquilam sequuntur tres angeli, tubis idipsum Dei populo per- 
sonantes, scilicet: Benedictus, Franciscus et Dominicus, divum Augustinum et 
tempore et vita sequentes, et eundem mundi contemptum, quem ille docuerat, 
hominibus persuadentes. Quantus ab eis in Ecclesia fructus extiterit, non est 
verbo monstrare, quia in aperto res est (In fest. S, Augustini, Patris Nostri, 
Cr ADO, 1,70, p. BD). 

(70) Ver, por ejemplo: In fer, III post Dom. 1 Quadrag., c. 2, n. 2. t, 1, 
p. 390; In Dom. III Quadrag., c. 2, n, 4, t. 2, p. 12; In fer. V post Dom. 
MI Quadrag., n. 2, t. 2, p. 45; In Dom, II post Pascha. c. 1. n. 15, t. 2. p. 231; 
In «die S. Pentec., c. 1, n. 9. t. 3, p. 9; In fest. S. Catharinae Vet M., 
c. 1, n. 2, t. 5, p. 461; In V Decalogi praecept., c. 1, n. 4, t. 6, p. 120; In 
fer. IV post Dom. TI Quadrag., t. 6, p. 266. 
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ín contra la escisión de los donatistas y contra el naturalismo de 
os pelagianos se repite en Santo Tomás de Villanueva en contra 
le los cismáticos y naturalistas reformadores de-su tiempo, fundado 
n el Doctor de la gracia y de la catolicidad de la Iglesia de Cristo. 
:l nombre de Lutero se encuentra con relativa frecuencia en sus 
ermones. 

Pero son otros principios agustinianos más profundos y radica- 
es los que han dejado una impronta indeleble en la mentalidad 
ilosófico-teológica y por tanto en la raíz misma del ideal'monástico 
le nuestro Santo. La autoridad y el fuego de San Agustín han su- 
lantado en él otros principios más estáticos e incompletos de su 
ormación juvenil, aunque, adelantándose ya al excesivo y desca- 
riado agustinianismo de los discípulos de Jansenio, sabe antepo- 
er siemper a todos los maestros la autoridad del magisterio de la 
alesia (71). í 

Por eso es necesario penetrar en las profundidades del corazón 

de la mente de nuestro Santo para convencerse plenamente de que 

3 uno de los primeros en comprender, vivir y propagar los princi- 
ios fundamentales de la Escuela Filosófico-Teológica Agustiniana 
por lo mismo de nuestro monacato y de nuestra espiritualidad. 


FUNDAMENTO FILOSOFICO-TEOLOGICO DEL MONACATO AGUSTI- 
NIANO: EL APETITO INNATO DE FELICIDAD PERFECTA Y LA 
INTERIORIDAD TRASCENDENTE 


«Non quiescit natura quousque finem ultimum et ultimam perfec- 
tionem attingat. Hic appetitus et naturalis inclinatio est in homine 
ad suam beatitudinem, Deo imprimente et ductore, etizmsi non cog- 
noscat aperte qualis sit illa perfectio, ad quam naturaliter inclinatur» 
(Sermo funebris IV, t. 6, p. 388). 


El apetito innato de la visión inmediata de Dios ocupa uno de 
)s puestos de honor dentro de la Escuela Filosófico-Teológica Agus- 
niana y le confiere ese carácter eminentemente afectivo y psicoló- 
ico que todos le atribuyen. Nace del concepto que San Agustín tiene 
el hombre como un ser esencialmente vital creado por Dios para 


(71) In tantum enim... sensus iste communis Ecclesiae aestimandus est, 
etiam si aliud Hieronymus vel Augustinus sentirent, non esset sequendus... 
olite etiam discutere quae vobis credenda ab Ecclesia proponuntur (In fest. 
Mausustini Po No cc Ln. 5, €. 9; Pp. 268). 
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sí, plasmado en aquella célebre sentencia llena de sentido divino y 
humano a la vez: «Nos hiciste, Señor, para ti, y nuestro corazón 
está inquieto mientras no descanse en ti» (Confes. l, 1,1). 


Pero es necesario comprender esta doctrina en toda su riqueza, 
porque muchos autores modernos cuando hablan de lo sobrenatu- 
ral, fundados en una concepción demasiado estática de la antropo- 
logía, disocian en absoluto la vida de la ontología, como si todo 
lo que es vital fuera una cosa meramente psicológica, dejando por 
eso de estar sumergido en la ontología más pura. Cuando no se 
atiende a una distinción tan fundamental como la que hay entre 
el ser y el ser esencialmente vital, se corre el riesgo de aplicar a 
éste último categorías mancas que lo alejan de la órbita de su mis- 
mo ser. Nos referimos especialmente a la teoría de la potencia y 
del acto aplicada al alma humana concreta, como si su entendimiento 
y su voluntad fueran potencias cuya actuación se realiza en un plano 
meramente psicológico sin un substrato ontológico-dinámico radical; 
o lo que es lo mismo, como si nuestras facultades, memoria, enten- 
dimiento y voluntad, fueran inicialmente una cosa estática e inerte, 
que no entra en actividad por el mismo hecho de existir el alma, 
sino solamente bajo el contacto con los objetos propios y de algún 
modo extrínsecos que las despiertan. 

Por eso no es de extrañar que para muchos defensores del to- 
mismo no pueda existir un apetito innato de cosa alguna, sino so- 
lamente un apetito elícito, producido ya por el conocimiento reflejo 
de la cosa apetecida. Si no es posible desear cosa alguna sin antes 
conocerla, y si el conocimiento se realiza únicamente en un. plano 
psicológico por el contacto consciente con el objeto, es lógico que 
para ellos el apetito natural de la felicidad perfecta, que se identi- 
fica realmente con Dios, ha de ser elícito y no innato, como cual- 
quier otro apetito. Por atender demasiado a la trascendencia o so- 
brenaturalidad de la visión beatífica, se olvida completamente su 
inmanencia o relación íntima con la misma estructura ontológico- 
dinámica del alma que la adquiere. y 

Con esta interpretación de la doctrina del Angélico creen muchos 
resolver definitivamente el problema de lo sobrenatural, cuando en 
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realidad todo su éxito consiste en negar sin más el apetito innato 
de la visión inmediata de Dios, fundados en la teoría filosófica del 
acto y de la potencia y en esa otra, más o menos aceptable, acerca 
del origen de las ideas, que es una aplicación de aquélla en el orden 
psicológico. Tal vez Santo Tomás no admita en modo alguno el 
apetito innato de la visión beatífica. Porque, según él, se puede 
probar la posibilidad de esta visión por el apetito natural, pero 
elícito, que el hombre adquiere de la misma al cónocer a Dios por 
medio de las criaturas, de cuyo conocimiento se sigue el deseo de 
la posesión perfecta e inmediata de la esencia divina: «Si igitur in- 
tellectus rationalis creaturae pertingere non possit ad primam cau- 
sam rerum, remanebit inane desiderium naturae. Unde simpliciter 
concedendum est, quod beati Dei essentiam videant» (L, q. 12, a.l; 
Contra Gent., 1, 90). Con todo es muy interesante observar la 
inmensa variedad de interpretaciónes, a veces contradictorias, que 
en ésta, como en tantas otras cuestiones, suscita la mente del Doctor 
Angélico (72). Teniendo en cuenta su concepción del hombre como 
un ser inicialmente potencial con respecto a la actuación de sus fa- 
-cultades espirituales, que necesitan del contacto con los objetos ex- 
ternos para formar las ideas, y por lo mismo los deseos que de 
ellas se derivan, parece más probable la interpretación del apetito 
natural elícito de la visión beatífica. 
X Rx ox 
En cambio la Escuela Agustiniana, Escoto y su Escuela, Molina, 


San Roberto Belarmino, Suárez y algunos modernos como E. Bris- 
bois, H. De Lubac, J. Alfaro, etc. (73), apartándose de la corriente 


(72) Véase un compendio bastante completo en A. PIOLANTI, Vecchie dis- 

cussioni e conclusioni recenti sul soprannaturale nel pensiero di S. Tommaso, 
en Divinitas 1 (1957) 92-117; en la pág. 113, nota 70, las interpretaciones 
de S, Ramírez, D. Laporta, De Broglie, Roland-Gosselin, J, Maréchal, J. De 
Finance. R. Garrigou-Lagrange, tc. 
Aunque la solución última no sea agustiniana, merece un relieve especial la 
interpretación del profesor de la Universidad Gregoriana P, J. ALFARO, que 
expone con gran competencia la doctrina del apetito innato para resolver la 
antinomia aparente entre la trascendencia y la inmanencia de la visión , bea- 
tífica (J. ALFARO, S. J., Trascendencia e inmanencia de lo sobrenatural, en 
Gregorianum, 28 [19571 5-50). 

(73) E. BrisBOIS, Désir naturel et vision de Dieu, en Nouvelle Revue 
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anterior, defienden el apetito natural innato de la visión beatífica, 
dejando a salvo la sobrenaturalidad de la misma en cuanto que se 
trata de un apetito no eficaz de por sí y los medios para conseguir 
el fin nos són otorgados gratuitamente por Dios. Pero hay entre 
ellos algunas diferencias notables no siempre fáciles de comprender. 

La Escuela Agustiniana compendia su doctrina en estas dos pro- 
posiciones clásicas: La visión beatífica es «naturalis quoad appeti- 
tum et inclinationem», pero al mismo tiempo es «supernaturalis quoad 
consecutionem et mediis quibus adquiritur» (74). Ya vimos en otro 
lugar la insistencia con, que Santo Tomás de Villanueva defendía 
esta misma doctrina muchos años antes que comenzara la lucha contra 
los discípulos de Bayo y de Jansenio, los cuales, al proponer el 
apetito innato como una exigencia totalmente eficaz de la visión bea- 
tífica y de los medios para conseguirla, destruían en absoluto el 
orden sobrenatural (75). Exagerando en extremo su inmanencia, des- 
truyeron irremediablemente su trascendencia o sobrenaturalidad, per- 
diendo el equilibrio del misterio. 

Nuestro Santo encuentra esta doctrina en las obras de San Agus- 
tín, fuente principal de toda la Escuela Agustiniana. Aquella célebre 
frase de las Confesiones: «Nos hiciste, Señor para ti...», es como un 
eco que resuena sin cesar en los oídos de su alma, repitiendo alter- 
nativamente la sublimidad y la impotencia del hombre, de ese gran 
misterio que es el hombre, grande profundum! (76). Para com- 
Théol. 1927, 81-97; H, DE LuBAc, Surnaturel. Études historiques, París, 1946, 
passim; cfr. pp. 150-154, 173-180, 393-402, 483-494; J, ALFARO. en el artículo 
citado en la nota anterior. Y no de otro modo tiene sentido la sentencia del 
P. G. DE BROGLIE, aunque la llame inclinación natural y necesaria y no ape- 
tito innato, sino «mera velleitas»; Cfr, el compendio de su doctrina hecho por 
él mismo en De ultim> fine vitae hominis asserta quaedam, Gregorianum, 9 
(1928), 628-630. 

(1d) ABERTIV OS: 2Ans Aaa systema de gratia ab iniqua Baia- 
ni et Janseniani erroris insimulatione vindicatum, Romae, 1747, dis. 2, c. 1, p. 
203 ss, 

(75) A, TURRADO, O.S.A., La Teología de la caridad en Santo Tomás 
de Villanueva, maestro de espiritualidad agustiniana, en La Ciudad de Dios, 
171 (1958), 564-598; V. Las fuentes del amor de Dios: la tesis psicológica 
agustiniana, pp. 572-578, 

(76) In fer, IV post Dom. I Quadrag., c. 2, n. 7, t. 1, p. 413; In Dom. 
XIT post Pentec., n. 1, t. 3, p. 158; Ib,, n. 4, p. 162; In Dom. XVII post. 


Pentecaic: 2. 3, p. 200 Ib: tos App: 207- 208; Sermo fuñeb: IV? 6: DH380% 
Modo breve de servir a. N, Señor en 10 Reglas, t. 6, p. 454, etc. 
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prender el alcance de esta doctrina, no basta hacer alto en el plano 
psicológico, si no queremos encontrarnos ante una caricatura sin 
profundidad ni sentido. 

San Agustín y sus discípulos, al par que los más selectos :le 
entre los existencialistas modernos, toman como objeto de búsqueda 
al hombre concreto, a ese ser necesariamente vital, cuyo ser es inse- 
parable de su vivir, y éste se resuelve en un continuo y radical co- 
nocerse, recordarse y amarse: «Sic enim condita est mens humana, 
ut numquam sui non meminerit, numquam se non intelligat, num- 

- quam se non diligat» (De Trin., XIV, 14,18). Este es el hombre 
concreto, el único que debe interesar a la filosofía y a la teología, 
so pena de construir un cuerpo humano de gabinete, lucido y pro- 
porcionado, pero sin alma. Esa constitución ontológico-dinámica del 
hombre es anterior a toda reflexión, y por eso en los párvulos de 
edad o de inteligencia se realiza de un modo real, pero inconsciente, 
«mente sopita» (77). En esto radica la filosofía agustiniana del es- 
píritu, que nos coloca dentro de la realidad concreta, y nos descu- 
bre en las reconditeces de nuestro ser-vital esa imagen pálida de la 
SS. Trinidad, substrato natural de nuestra vida sobrenatural. Por- 
que ese radical conocer, amar y recordar, que contiene en sí el con- 
cepto de unidad y de pluralidad a la vez, es nuestro vivir natural 
a imagen de las tres Divinas Personas subsistentes en la misma na- 
turaleza divina, y nuestro vivir sobrenatural, cuando éste se realiza 
informado por las tres virtudes teologales, fe, esperanza y caridad. 
En esa comunión de unidad y de pluralidad va incluído también el 
cóncepto de persona, como un ser que se posee a sí mismo por 
una relación continua de posesión ontológico-vital (78). El alma hu- 


(77) V. este mismo estudio, Rev. Agustiniana de Espirit., fasc. 2, 1960, 
pp. 127-128. ae 

(78) En este sentido nos parece muy fundada la definición de persona 
como poseedora de la naturaleza, que el P. F. Cayré atribuye con tanta 
insistencia a San Agustín (De Trin., XV, 22, 42), en sentido ontológico para 
distinguirla de la definición psicológica de G. Marcel y de otros existencia- 
listas modernos. Ver F. CAYRÉ, A. A., La mystique divine courante d'apres 
Saint Augustin, ou la Sagesse priante, áme des «Confessions» et regle de 
Paction, en Divinitas, 3 (1959) 43-76; cfr. pp. 64-66; Idem, Saint Augustin 
maítre par excellence de Uordre théologal, en L'Ami du clergé, ds oct 1959, 
pp. 585-597; cfr. pp. 587-588, 592-593; Idem, S. Augustin et la vie théologale, 
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mana, por el mismo hecho de existir, realiza una actividad fundada 
en la verdad y ordenada a ella, y lleva incrustada en su mismo vivir 
la tendencia hacia el bien y hacia el goce que de su posesión se 
deriva. Radicalmente es una actividad inmanente replegada en el mis- 
mo sujeto de donde procede. Pero también radicalmente es una ac- 
tividad que encierra en sí misma la tendencia y la indigencia de la 
Verdad y del Bien Sumos que la aquieten y le den la razón de su 
vivir. La reflexión sobre sí mismo, ya en el campo de la psicología, 
origina en el hombre adulto la actuación consciente de la trascen- 
dencia radicalmente innata, al comprender que la verdad y el bien 
de sus anhelos íntimos no pueden identificarse con su finitud y po- 
breza, ni mucho menos con las cosas que le rodean. Solamente la 
Verdad y el Bien Supremos resuelven la paradoja de sus anhelos 
infinitos y de su propia miseria. De este modo adquiere su pleno 
sentido la doctrina del apetito innato y su relación con la memoria 
sui y la memoria Dei de San Agustín, según la interpretación del 
P. Lope Cilleruelo, O. S. A. (Cfr. Revista Agustiniana de Espirituali- 
dad, fasc. 2, 1960, pp. 117-119), que cae fuera del campo de una 
teoría del conocimiento, haciendo así superfluas varias interpretacio- 
nes sobre el iluminismo agustiniano. 

Se trata de la raíz misma de la interioridad trascendente, que 
parte de las profundidades del ser humano, para constatar como un 
hecho real y sentido la existencia y la presencia de Dios en lo más 
intimo de sí mismo. Es el punto culminante de la verdadera filosofía 
del espíritu (79). 


Tournai, 1959, pp. 39-41; /dem, Textes Spirituels de S. Augustin, Les Trois 
Personnes, Tournai, 1959, pp. 54-56. 

Notamos de paso que este concepto agustiniano de persona necesitaría ser 
explicado aún más profundamente teniendo en cuenta la doctrina de la relación 
para captar toda su riqueza. : 

Acerca de la unidad «esencial y vital del hombre según San Agustín 
(«Quocirca tria haec [memoria, intelligentia, voluntas] eo sunt unum, quo 
una vita, una mens, una essentia», De Trin., X, 11, 18), Cfr. R, FLÓREZ, O.S.A., 
Las dos dimensiones del hombre agustiniano, Ed, «Religión y Cultura», Ma- 
drid, 1958. pp. 160-161. 

(79) J. MorÁN, O.S.A., Síntesis. del pensamiento agustiniano en torno 
a la existencia de Dios, en Augustinus, 5 (1960), 227-254; cfr. pp. 244-254, 
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NATURALEZA, PSICOLOGIA Y ESPIRITUALIDAD 

San Agustín pone como fundamento de su antropología esa ac- 
tividad radical e innata, prescindiendo de la conciencia de la misma 
especialmente cuando se refiere al amor. Por eso nos dice que todas 
las cosas que pueden amar, aman a Dios consciente o inconsciente- 
mente: «Deus, quem amat omne quod potest amare sive sciens sive 
nesciens» (Solil. I, 1,2). 

Muchos siglos más tarde uno de sus hijos más preclaros, Santo 
Tomás de Villanueva, hace suya esta misma doctrina e invita a 
todos los hombres a seguir la voz de la naturaleza, que les indica 
cuál es su verdadero centro: «Bien es aquello que todas las cosas 
desean; y ninguna cosa se desea sin amor; y este natural apetito 
del bien en las cosas, en alguna manera se puede decir amor de 
Dios. Mas porque la naturaleza insensible no puede llegar hasta el 
bien inconmutable, por eso se queda y descansa en el bien partici- 
pado. Mas la criatura intelectual es razonable: el ángel y el hombre 
tal dignidad tienen que pueden llegar hasta el sumo bien que de- 
sean; es pues el amor peso del ánima: testigo es el gran Agustino, 
que dice: mi amor es mi peso, con él soy llevado a donde quiera 
que soy llevado (Confes., XIII, 9), y así como el peso lleva a la 
piedra a su centro, así el amor lleva el ánima a su centro, que es 
Dios; el cual es propio lugar del, como el centro es propio lugar 
de la piedra. Pues imita, ánima mía, a la naturaleza; remeda y 
sigue a lo menos a una piedra» (80). Se trata de una tendencia de 
orden ontológico, que tiene sus raíces en la misma constitución de 
la criatura y en su religación existencial con respecto a su Criador, 
aunque el alma racional puede y debe actuarla en el campo psico- 
lógico por la reflexión y la adhesión consciente: «Naturaliter omnia 
diligunt Deum, tamquam supremum bonum, a quo totum esse de- 
pendet» (81). La perfección del precepto divino del amor está pre- 
cisamente en hacer coincidir plenamente el orden psicológico con el 
orden ontológico, para que nuestra libertad, desarreglada por el pe- 

(80) In Dom. XVII post Pentec., c. 2, n. 3, t. 3, p. 205-206; Ib., n. 5, 
Pp. 207:+1b., 138, p. 212; In Dom. XII post Pentec., n. 1, t. 3, pp. 158-159; 


Ib., n. 6, p. 163-164, con muchas citas de San Agustín. 
(81) In Dom. XII post Pentec., n. 1, t. 3, p. 158. 
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cado de origen, no se desvíe de la tendencia íntima y natural de 
nuestro ser. ES 

«La piedra con natural ímpetu se va al centro, mas -el ánima no 
así, sino con ímpetu voluntario y libre; pues esta facultad que te 
ha dado Dios, renúnciala, o ánima mía, y vuelve la libertad en na- 
turaleza; para que con todo tu poder y con tu fuerza llegues a donde 
vas; porque esto es lo que dice el tema cuando se dice: amarás al 
Señor Dios tuyo de todo tu corazón y de toda tu ánima, etc., con- 
viene a saber: según lo último de tu potencia, como la naturale- 
za» (82). Sin embargo, para llegar a esa concordia entre la psico- 
logía y la naturaleza necesitamos de una ayuda especial por nues- 
tra impotencia de criaturas y por el desarreglo profundo que el pe- 
cado original causó en nosotros. Nuestra tendencia innata a la visión 
beatífica, y por lo mismo al amor de Dios que nos pone en el-ca- 
mino para conseguirla, no puede llegar a su fin sin el auxilio de. la 
gracia. Es el problema de lo sobrenatural en su contacto más íntimo 
con nuestra naturaleza, sobre lo cual trataremos más adelante. Per- 
“mítaseme ahora una breve consideración filosófica en íntima rela- 
ción con la ' doctrina del apetito innato y por lo tanto con el: ca- 
rácter de nuestra Escuela. 

Esta concepción vital del hombre, que adquiere su culminación 
“en toda una serie de problemas inseparables de la doctrina del ape- 
_tito innato de la felicidad perfecta en la posesión inmediata de Dios, 
tiene más importancia en filosofía y en teología de la que muchos 
le atribuyen. Algunos autores modernos, como el P. F. Cayré, A.A., 
afirman con insistencia que la filosofía agustiniana, de orden vital, 
. puede muy bien insertarse dentro de la filosofía aristotélica de Santo 
Tomás como en su complemento más genuino, aunque.concede que la 
agustiniana es más conforme a la mentalidad de nuestros días (83). 


: (82) In Dom. XVII post Pentec., c. 2, n. 5, texto castellano, t. 3, p. 207; 

Ib 1008, E. dd 212. 

- (83) Hablando de la filosofía del espíritu de San Agustín, dice: «Saint 
Thomas Va complété sur le plan de la philosophie universelle; mais il ne 
Va pas remplacé en son domaine spécial, le réalisme de Vesprit envisagé dans 
Pordre vital, plus que du point de vue entitatif des facultés, cher aux scolas- 
tiques, Les deux ordres se complétent, et celui de Saint Augustin est peut- 
étne aujourd'hui le plus accesible á la mentalité commune» (F. CAYRÉ, A. A., 
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Sin embargo, parece ser que hay entre ambos una distinción 
=mucho más profunda y radical, que influye de una forma decisiva 
en el carácter de las Escuelas que de ellos se derivan. No se trata 
solamente de una diferencia de método, porque una filosofía que 
prescinde en su raíz del carácter vital del hombre, para construir la 
ontología con el ser abstracto, metafísico, que considera las esencias 
radicalmente en potencia para ser y obrar, no completa en modo 
alguno a esa otra filosofía que considera fundamentalmente al hom- 
bre cómo un ser esencialmente vital, con una actividad radical de 
orden ontológico-dinámico, a la que la psicología añade únicamente 
la conciencia de la misma. Son dos modos diversos de concebir la 
filosofía. En la filosofía aristotélico-tomista el hombre ocupa un 
lugar común entre las cosas que giran en la órbita del ser; mientras 
que en la filosofía agustiniana el hombre es el punto de partida y 
el centro en torno al cual gira todo lo que es. Su religación exis- 
tencial y su misma constitución ontológico-dinámica ponen al hom- 
bre en una relación indisoluble con el Infinito. Por eso los dos polos 
de la filosofía agustiniana son Dios y el alma, «Deum et animam 
scire cupio... nihil amplius» (Solil. 1, 2,7). La fe, sin destruir la 
filosofía, está íntimamente incrustada en ella, porque nos ayuda a 
entrar más profundamente en los misterios del ser. 

Por eso Cornelio Fabro, que ha ido entrando en el tomismo con 
una moderación ejemplar, observa con acierto que la filosofía agus- 
“tiniana, a diferencia de la tomista, no puede admitir una distinción 
y autonomía fundamental de la razón frente a la fe (84). Porque 
para San Agustín y para sus mejores discípulos la fe es como un 
complemento de la razón, a la cual ayuda a descubrir plenamente 
los misterios naturales que yacen en lo más recóndito del alma, y 


Textes Spirituels de S, Augustin, Les Trois Personnes, Tournai, 1959, pp. 43, 
57, y con frecuencia en las obras citadas en la nota 78). 

(84) Il fatto stesso che S. Tommaso é stato il difensore piú risoluto della 
distinzione fra ragione e fede propugnando —contro la tradizione agostiniana— 
Pautonomia fondamentale della riflessione filosofica, sia pure con i suoi peri- 
coli e le sue lacune (Cfr. spec. C. Gent, 1, 4-5), lascia all'indagine teoretica 
un campo quanto mai ampio e riconosce la necessita di progresso dello spirito 
umano (C, FABRO, C. P. S,., Attualita del Tomismo nell'80.2 dell'Enciclica 
«Aeterni Patris», en Divinites, 4 [19601 28-60; cfr. p. 55). 
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su tendencia y capacidad de lo sobrenatural, porque así la hizo Dios 
en lo más íntimo de su.ser, que es un continuo vivir por el cono- 
cimiento y el amor, Deo imprunente et ductore (S. Thomas a Vill., 
Sermo funeb. IV, t. 6, p. 388). El intelectualismo y el voluntarismo, 
que alteran únicamente el método de la investigación y la forma de 
proponer la verdad, presuponen ya esa otra distinción fundamental 
de donde proceden radicalmente. El agustinismo no cierra con esto 
las fronteras a la razón. Antes al contrario, sobre un dato revelado 
en el que entran simultáneamente lo natural y lo sobrenatural, se 
lanza segura a la búsqueda perfecta y llega a producir páginas tan 
incomparables como los 7 últimos libros del. De Trinitate, en los 
que San Agustín mos abre un mundo nuevo en la investigación psi- 
cológico-trinitaria. 

Con esto queremos solamente constatar un hecho, sin adherirnos 
a las críticas duras lanzadas contra el tomismo, incluso por algunos 
católicos como J. Hessen. 

Ya hemos notado en otro lugar que la doctrina del apetito in- 
nato, concebido como una tendencia de orden ontológico vital, cae 
fuera del campo de la teoría psicológica del conocimiento y deja 
intactos los principios fundamentales considerados como la riqueza 
de la filosofía perenne y formulados por los escolásticos del medioevo, - 
después de la trabajosa búsqueda de los Santos Padres en su lucha 
contra la herejía. Por eso Egidio Romano y sus seguidores, como 
Santo Tomás de Villanueva, son a su vez discípulos aventajados del 
Aquinate en gran parte de su doctrina filosófico-teológica (85), y le 
siguen fielmente en la teoría del conocimiento, explicando el origen 
de las ideas por el entendimiento agente y por la abstracción (86). 

La doctrina del apetito innato procede radicalmente de esa con- 
cepción ontológico-dinámica del hombre, para salvar la inmanencia 


(85) Así el P, M, Salón nos dice en su vida de Santo Tomás de Villa- 
nueva: «La Orden le ocupó algún tiempo a los estudios, y así leyó aquí una 
lección de teología escolástica. Seguía en la doctrina a Santo Tomás, por ha- 
berla profesado cuando estudiaba en Alcalá» (MIGUEL SALÓN, O.S.A., Vida 
de Santo Tomás de Villanueva, 1.2 ed., Valencia, 1588, p. 49). 

(85) InteMectus sine phantasmate haudquaquam intelligit (In fest, Natalis 
Domini, c. 7, m. 5, t. 4, p. 70; Ib., c, 4, n, 9, t, 4, p. 44). 
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de lo sobrenatural que exige necesariamente los actos vitales de la 

criatura racional; por eso pone en el alma humana ese como ins- 

tinto natural, innato, anterior a la psicología, a conocer y amar la 

verdad y el bien reales e ilimitados, tan innato como la- inteligencia 

y la voluntad por las que únicamente el alma puede vivir. Este ins- * 
tinto pone a nuestra alma en una relación ontológico-vital con el 

Criador presente en lo más íntimo de su ser (87). Los que no pasan 

del orden psicológico, privan a esta doctrina de su más profundo 

sentido. 

Antes de examinar la relación entre la doctrina del apetito in- 
nato y de la interioridad trascendente con el ideal monástico y la 
espiritualidad de nuestro Santo, haremos algunas consideraciones 
acerca del problema de lo sobrenatural, porque aún en nuestros 
días sigue siendo nuestra Escuela objeto de duros ataques por parte 
de muchos autores que la desconocen, o creen vanamente librarse 
de las mismas dificultades, que ellos le atribuyen, con algunas dis- 
tinciones más o menos arbitrarias. De esto trataremos en el próximo 
artículo. 

Pero no se maraville el lector de la importancia que atribuímos 
a este problema, porque el ideal monástico y la espiritualidad care- 
cen de sentido si no van enraizados en su más profundo fundamento 
filosófico-teológico. Es éste uno de los: mayores adelantos de la in- 
vestigación moderna, que nos descubre la profundidad de nuestros 
maestros del pasado (88). 


(87) Acerca de San Agustín, véase J, MORÁN, o. c. en la nota 79, sobre 
todo p. 245. Santo Tomás de Villanueva lo llama «appetitus et naturalis incli- 
natio» (Sermo funeb. 1V, t. 6, p. 388; In Dom, XII post Pentec,, n. 4, t. 3, 
p. 162). k eN y ] 

(88) Ver por ejemplo esta tendencia y la bibliografía correspondiente en 
las primeras páginas del reciente artículo de L. Hódl, Metaphysik und Mystik 
im Denken von Meister Eckhart, en Zeitschrift fir katholische Theologie 82 
(1960), 257-274. 
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EL METODO 


En la decisión urgente en que se ha situado el mundo de des- 
prenderse de la materia, solamente una salida parece brindar ya la 
razón humana: el espíritu. Cansados de materialismo y de hedonis- 
mo, los goces del espíritu han absorbido los mejores momentos de 
la vida. Y pensadores y organizadores han optado por un confronte 
de ideas y tendencias (1). Cuando volvemos hoy la vista a San Agus- 
tín en demanda de una respuesta a la pregunta angustiosa sobre la 
espiritualidad, tenemos que resignarnos a ver con pena que es poco 
menos que imposible la unificación perfecta en el tema. Y sin em- 
bargo, es preciso constatar, siquiera una vez y con verdad, que la 
espiritualidad agustiniana, como tal, ha sido objeto de estudio en 
los últimos años (2). Antes se había estudiado su espiritualismo, se 


(1) Escrito ya este artículo hemos visto con gusto que R, CARPENTIER 
saludaba la aparición de la obra del P. Thonnard, que citamos en la nota 
siguiente, con estas palabras: «L'actualité de S. Augustin n'est pas á démons- 
trer. Rationalisé et technifié notre siécle sent, par ses élites, P'urgence de la 
spiritualité, de la spiritualité la plus vitalisée, celle de la gráce et de la 
charité, dont S. Augustin reste le prémier et le plus grand docteur» (Biblio- 
graphie, en Nouvelle Revue Théologique, 83-3 [1960], p. 322). 

(2) Mayr, Tonna-Barthet, Martin. Pourrat son nombres corrientes para 
los tratadistas de espiritualidad agustiniana, Sin embargo no se dirige nuestra 
atención hacia estos coleccionistas de textos espirituales. Más concretamente el 
P. CAYRÉ se ha entregado durante muchos años a estos estudios, Sus inves- 
tagaciones las reunió en una obra, ya famosa en el mundo de la Agustinología, 
que reeditaba a raíz del Congreso Internacional de París, La contemplation 
augustinienne. Principes de spiritualité théologique, París, 1954. Aparecía por 
primera vez en 1927, Y en el 1933 publicaba Les s urces de Pamour divin, 
París. Sin embargo, aún en tiempo de polémica sobre la mística se implica en 
ella, En la nota siguiente daremos en breves síntesis una visión panorámica 
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había estudiado la ascética y mística (3), pero ante la imprecisión 
de los términos, los estudiosos quedaron confundidos .y decidieron 
trasladarse a campos de mejor empeño (4). 

En el último Congreso de París, 1954, asistimos a una polémica 
que en el avance del mundo carece hoy de sentido, si bien no falte 
quien la suscite todavía. Parecen discusiones bizantinas que no :con- 
ducen a nada positivo según la presentación adoptada. No se ha 
llegado a una precisión completa y admitida por todos del término, 
por lo que la polémica sobre la mística agustiniana puede seguir por 
ese camino eternamente abierto, como abierta estará siempre la dis- 
cusión general sobre el significado de la mística y sus relaciones 
con la mística de otras religiones. 


de esa discusión. En todos los estudios sobre la mística hay algunos puntos 
de interés para la espiritualidad, pero no se abordan con toda su crudeza. A 
partir del Centenario (1954). los artículos sobre espiritualidad se han multi- 
plicado. Al Congreso se presentaban más o menos directamente sobre el tema 
doce trabajos, según la recensión que hacía MANDOUZE, Ou en est la question 
de la mystique augustinienne?, en Augustinus Magister, WI, París, 1954, pp. 
103-163, p. 140 y ss. La Revista de Espiritualidad, editada en Salamanca, pu- 
blicó un número especial sobre la espiritualidad agustiniana. Y desde este 
año ha aumentado la producción. Citamos únicamente, R. BizotT, Réflexions 
sur Uitinéraire spirituel de saint Augustin d'pres «Les Confessions», en Carmel, 
£9 (1956), pp. 251-265; O. PERLER, Le pelerin de la Cité de Dieu, Initiation 
a la spiritualité de saint Augustin, trád. R, L, Oechslin, París, 1957, revisada 
por el autor. Es reedición de la obra publicada en 1951, con el título Wets- 
heit und Liebe nach Texten aus: den Werken des heiligen Augustinus; A. Tu- 
RRADO, La Sima. Trinidad en la vida espiritual del justo, su templo vivo, 
según S. Agustín, en Revue des Études Augustiniennes, V-3 (1959), pp. 129: 
150; 223-260; A. TRAPÉE, 11 principio fondamentale della spiritualita agosti- 
niana, en AÁugustinus vitae spiritualis Magister, I, Roma, 1959, pp. 1-41; 
F, CAYRÉ, Saint Augustin et la vie théologal, Tournai, 1959; Textes spirituels 
de Saint Augustin. Les Trois personnes, Tournai, 1959; J. F. THONNARD, 
Traité de vie spirituelle a lécole de saint Augustin, París, 1959, Se han 
publicado además diferentes artículos comparativos entre la espiritualidad de 
San Agustín y la de S. Benito, Sto, Domingo, S. Ignacio, etc. 

(3) Conocida es la polémica en torno a la existencia o no existencia de 
una mística en S. Agustín. Están en pro de la tesis de la existencia: .C. BUT- 
LER, Western Mysticism, London, 1922, reeditada en 1927; F. CAYRÉ, La 
contemplation augustinienne, París, 1927. 1954; A, MAGER, Augustin -als Mys- 
tiker, en Festgabe Geyser, pp. 83-97, reproducido en Mystik als Lehre “und 
Leben, Insbruck, 1935; E. 1, WATKIN, The mysticism of saint Augustine, en 
A Monument to saint Augustine, Londres, 1930, pp. 105-119; J. “MARECHAL, 
La vision de Dieu au sommet de la contemplation, en Nouvelle Revue Théo- 
logique, 57 (1930), pp. 89-109; 191-204, reproducido en Études sur la' psycho- 
logie des mystiques, Il, Bruxelles, 1937, Chap. VIIL pp. 145-188. Todos estos 
trabajos y muchos otros que hemos omitido recibieron sus críticas en dife- 
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Otro punto, para el cual no se ve aún solución viable y que 
tiene tanta importancia para la espiritualidad agustiniana, es su de- 
cantado platonismo, neoplatonismo, o plotinismo. Se vio también en 
el citado Congreso que las divergencias entre los especialistas eran 
enormes y que no se ha definido todavía qué debe entenderse por 
platonismo o neoplatonismo de los Padres (5). Una cosa es cierta 
y es que en San Agustín podría hacerse un estudio similar al que 
ha hecho Daniélou, por ejemplo, con S. Gregorio de Nissa (6), y 
Vólker con Orígenes y Filón (7). Quien haya leído y siga la pro- 


rentes recensiones. En 1936 se iniciaba una corriente adversa al' misticismo 
agustiniano, en la cual se negaba pura y simplemente, Se debía a la obra 
del P. E. HENDRIKX, Augustins Verháltnis zur Mystik. Eine patristische 
Untersuchung, Wiirzburg, 1936. A esta misma tesis se había adherido J. GEY- 
SER, Die theorie Augustins von der Selbsterkenntnis der menchslichen Seele, 
en Aus der Geistwelt des Mittelalters, I, pp. 169-187 (Fetschrift Grabmann= 
Beitráge zur Geschichte des Philos, und Theol. des Mittelalters, Supplement, 
Band III, Miinster in W., 1935; M. Him, Der Enthusiasmus in den Konfes- 
sionen des hl. Augustinus, Eine religions-psycologische Untersuchung, Wiirz- 
burg, 1941. Maxsein y Hans Meyer seguían la misma opinión en el Congreso 
de París, El problema de la mística se volvía a suscitar en torno a la visión de 
Ostia, sobre la cual tantos artículos han visto la luz a partir de P. PAUL 
HENRvV, La Vision d'Ostie. Sa place dans la vie et Poeuvre de saint Augustin, 
París, 1938. Así se ha hablado de la Gotteschau, y de la Denkmystik, se ha 
recurrido a la mística y Trinidad, a Eros y Agapé, a la fruitio Dei. Y en 
torno a estas expresiones se han agrupado un número de trabajos imposible 
de recoger en estas páginas. Muy sensato, aunque fluctuante, es el artículo 
del P. OLPHE-GAILLARD, Contemplation, en el Dictionnaire de Spiritualité, 
cols, 1911, 1921, t, IL, bajo la rúbrica Augustin. 

(4) En la discusión del Congreso Agustiniano de París (1954), sobre 
la mística agustiniana (Cfr. Augustinus Magister, WI, pp. 163-168). se admiran 
posiciones desconcertantes, Von Ibanka, que presidía la discusión, concluye 
en estos términos: «Nous voici de nouveau renvoyés au probléme central: 
qw'est-ce que la mystique? Imposible de parler clairement de «saint Augustin 
mystique» sans une définition généralement acceptée de la mystique» (p. 168). 
Esto dejaba en claro que después de tantos años de estudio la cuestión estaba 
sin resolver, virgen como al principio. 

(5) Cfr. A, PINCHERLE, Les sources platoniciennes de laugustinisme, en 
Augustinus Magister, Y, pp. 71-93, en la cual se hace la recensión de las di- 
vefsas comunicaciones presentadas. La discusión, quizá la más aguda y sostenida 
del Congreso (pp. 94-102). mostró cómo aún los grandes especialistas en la ma- 
teria disienten entre sí sin llegar a un acuerdo, a veces hasta con palabras 
hirientes. 

(6) J. DANIÉLOU, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle 
de saint Grégoire de Nysse, 2.2 ed. París, 1953. Ñ 

(7) W. VOLKER, Die Vollkommenheitsideal des Origenes, Túbingen, 1931; 
Fortschrift und Vollendung bei Philo von Alexandria, Leipzig. 1938, El mismo 


Daniélou publicaba en 1941 sobre Orígenes una obra que llevaba por título 


Origéne. «Le Génie du christianisme», Mayenne, 1948. 
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blemática en torno al pensamiento de Agustín repara en que cuanto 
. Daniélou dice del platonismo de San Gregorio de Nissa, puede per- 
- fectamente aplicarse a San Agustín. Por otra parte, si tomamos por 
- un lado la obra de Festugiére sobre «contemplación y vida contem- 
- plativa según Platón» (8), y dividimos sus apreciaciones, podemos 
formar un elenco de textos paralelos a los agustinianos. No obstan- 
-te, el problema que exige solución no es la coincidencia de fórmulas 
ni de palabras. El problema es diverso: ¿Tienen un mismo signifi- 
- cado en ambos? En otros términos: ¿Es San Agustín platónico, o, 
es más bien Platón —lo mismo dígase de Plotino— agústiniano? 

Todos éstos son hoy caminos muertos que no conducen a ninguna 
- parte. La razón es muy sencilla. Después de las diversas polémicas 
parciales que dividieron a los intérpretes, no cabe la menor duda 
de que la integración es la única vía accesible ya al pensamiento 
agustiniano. Y la integración tiene como fundamento la vida, la vi- 
- vencia, la abundancia del corazón que se nota en cada una de las 
páginas de los escritos del Obispo de Hipona. La parcelación de la 
obra agustiniana ha dificultado una visión global de su pensamiento. 
En la asidua lectura del Sánto se aprecia que cuando uno ha to- 
: mado contacto con su sentir y su expresión, con el corazón que late 
y el ansia que le devora, se comprenden y se completan a maravilla 
sus palabras. Todo pensamiento, desligado del contexto general, pue- 
de brindarse a interpretaciones arbitrarias. 

Quienes se han preocupado únicamente del Agustín boto han 
olvidado que la filosofía para San Agustín dejó de existir en cierto 
- modo desde el día en que la identificó con la teología, desde el mo- 
mento en que reparó que si filosofía significa amor de la sabiduría y 
la sabiduría es Dios, o es Cristo, la filosofía es el amor a Dios o a 
Cristo (9). El traslado, por consiguiente, estaba realizado y no puede - - 
pensarse ya simplemente desde una base filosófica, como podría ha- 


(8) A. J. FEsTUCIERE, Contemplation et vie contemplative chez Aa 


París, 1950. 
(9) Confess. TIL, 4, 8, PL 32, 686; De ord. 1, 11, 32, PL 32, 993; De civ. 


Dei, VIIL 1, PL 41, 224-225; De Trin. VII, 4, 6, PL 42-931; X; 1; 1-2, PL 
42, 971-973; XIV, 1. 2, PL 42, 1037, etc. 
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cerse en un sistema platónico o neoplatónico (10). Dios se ha colo- 
cado en el puesto de la sabiduría y toda otra participación de sa- 
biduría en el mundo será una participación de Dios (11). Negar 
la mística agustiniana, basados en la filosofía, y definirla por un 
entusiasmo, carente de significado sobrenatural (12), es paliar una 
realidad evidente a la simple lectura del Santo. Sin embargo, no es 
menos perjudicial la tendencia opuesta: prescindir de lo humano en 
San Agustín y presentarnos una espiritualidad en sentido plenamente 
sobrenatural desde un primer momento. Como si en el pensamiento 
agustiniano no se admitiera una preparación o unas disposiciónes de 
tipo humano. Estas dos actitudes divergentes han dado como resul- 
tado un distanciamiento creciente en los ánguols de visión. 


(10) Cfr, P. COURCELLE, Recherches sur les Confessions de Saint Augus- 
tin, París, 1950, pp. 95 y ss.; G, A. McCooL, The Ambrosian Origin of St. 
Augustine's Theology of the Image of God in Man, en Theological Studies, 
20 (1959), pp. 62-81. 

(11) El P, CAYRÉ ha estudiado en casi todas sus obras este concepto de 
participación. Cfr, Initiation a la philosophie de Saint Augustin, París, 1947, 
pp. 59-60; Dieu présent dans la vie de Vesprit, Paris, 1951, pp. 104-111, prin- 
cipalmente: THONNARD ha expresado también repetidamente la idea; Cfr, Pré- 
cis de philo sophie, pp. 1235-1243, bajo el título La cause perfecte et la par- 
ticipation, El P, TURRADO ha hecho uso de este concepto que, a su juicio, 
es esencial para la comprensión de los grandes temas teológicos agustinianos; 
Cfr. El Platonismo de San Agustín y su doctrina acerca de la inhabitación del 
Espíritu Santo, en Agustiniana V (1955), pp. 471-486. El P, CAPANAGA lo 
estudió a propósito de la deificación; Ctr, La deificación en la soteriología agus- 
tiniana, en Augustinus Magister, 1, pp. 745-754, Los textos agustinianos pue- 
den multiplicarse; citamos únicamente: £pist. 140, 10, PL 33. 542; 46, PL 
33, "062: En. 1h. ps. 49,1, PL.36, 5653 94,6, PE 32 122; En maps iia 
Serm. 16, 1, PL 37, 1545; Serm, 166, 4, PL 38, 909;De Trin. IV, 2, 4, PL 42, 
899; 1, 6, 10, PL 42, 826; XIV, 4, 6, PL 42, 1040; Epist, 140, 52-53, PL. 33, 
559-562; Epist. 120, 19, PL 33, 464; En. in ps, 52, 6, PL 36, 616. 

(12) Cfr, HENDRIKX, Augustin Verháltnis zur Mystik, Wiirzburg, 1936, p. 
176, donde para explicar algunos textos de las Confesiones, de sabor místico, 
califica a Agustín de ein grrsser Enthusiast y en la pág. 24 había escrito: 
Es“ ist... inerlich unmóglich die enthusiastich-lyrische Beschreibung eines reli- 
giósen Erlebens als entscheidendes Merkmal fiir eine Mystik in eigentlichen und 
engeren Sinne gelten zu lassen. Se había colocado en la línea que tentó Harnack 
a propósito de S, Cipriano (Cfr. Cyprian als Enthusiast en Zeitschrift fúr die 
neutestamentliche Wissenschaft, t. IL, 1902, pp. 177-191). Esta actitud fue 
adoptada por Portalié al hablar de una visión apasionada y de la verdad que 
apasiona a Agustín (Cfr. Augustin (Saint), en DTC, I, 2, col. 2453-2454), y 
M, de la Taille, que habla del «entusiasmo de un alma grande por la verdad» 
(pp. 320-321), al hacer la crítica de la obra de Butler (Cfr. Théories mystiques 


a propos d'un livre recent, en Recherches de Science Religieuse, XVIII, 1928, 
pp. 297-325). 


364 


APUNTES PARA LA ESPIRITUALIDAD AGUSTINIANA 


Mandouze (13), en su aportación al Congreso Agustiniano de 
París, después de una larga exposición de las diversas corrientes en 
torno a la mística de Agustín y de rechazar enfoques diferentes del 
tema, Opta por proponer una nueva vía para sintetizar el pensamien- 
to agustiniano. Y analiza lo que él llama «condiciones de un estudio 
válido», reduciendo éstas a unas cuantas de mayor interés. Amén de 
una «justa demarcación entre €xperiencia mística y teología másti- 
ca, teología mistica y teoría del conocimiento, teoría del conocimien- 
to y doctrina de la iluminación», exige un conocimiento bastante 
preciso de la historia y aún de la geografía de la mística (p. 159), 
de la historia de Agustín, unido a un conocimiento exacto de su. 
época o, más concretamente, de su momento (p. 160). Advierte que 
es preciso tener en cuenta que la historia de la mistica no puede 
ser disociada de la historia de la teología y de la historia de la: 
filosofía (p. 159), y que toda esa erudición sería vana si el inves- 
tigador no dispone de conocimientos filológicos suficientemente am- 
plios y suficientemente seguros que le permitan interpretar válida- 
mente los textos mismos (p. 161). Por otra parte, Mandouze afirma 
que «no concibe cómo la teología, en el terreno que nos ocupa (el 
de la mística agustiniana) pueda tener directamente derechos sobre 
la filología» (14). Mas la solución no debemos esperarla del campo 
de la filología, sino de una profundización consciente y provechosa, 
en Íunción de la filosofía y de la teología, que en Agustín fueron 
vivencia, en la espiritualidad. 

Hablando de espiritualidad en San Agustín y no de ascética y 
mística, evitamos el riesgo en la interpretación. Y es lo cierto que 
Agustín desarrolla toda su actividad en un aire de espiritualidad y 
de ansia suprema, de dinamismo divino, de consciencia y de res- 
ponsabilidad. Le invade la consciencia de la presencia de Dios y su 
unidad íntima con los hombres todos. La contemplación agustiniana 
en esta vida se comprende solamente en la perspectiva del estudio 


(13) MANDOUZE, o0.c. 

(14) MANDOUZE, 1. c., p. 161, nota 1, «punto —añade— que había puesto 
en claro en su comunicación que llevaba por título L'extase d'Ostie. Possibilités 
et limites de la méthode des paralléles textuels, en Augustinus Magister, 1, 
pp. 67-84, 
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de los Libros Santos. En un número de la Rivista di Áscetica e 
Mistica se lamenta la dirección de que la función del estudio en la 
vida espiritual no se haya estudiado todavía (15). La claridad pri- 
mera nos la muestra Agustín en una frase que al fin viene a des- 
cubrirnos todo el significado profundo que encierra. Los goces espi- 
rituales los halla el Santo en los libros, y proceden de las palabras 
divinas, de su eloquio exultante, de alguna parábola de la Sagrada 
Escritura, escrutada e investigada, de la dulcedumbre de la invención 
a la que precede el trabajo de la investigación. Sunt quaedam deli- 
ciae sanctae et bonae in libris. Y estas delicias no se hallan ni en 
el oro ni en la plata, ni en los banquetes ni en la liviandad, ni en 
la caza ni en la pesca, ni en el juego ni en el teatro, ni en los rui- 
nosos y caedizos honores; solamente en los libros, allí donde habla 
Dios al corazón, sobre todo en su palabra, en la Escritura Santa, 
que es nuestra ley (16). Este estudio constante despierta en el alma 
el sentido de la consciencia, de la responsabilidad. ; 
La espiritualidad, o la vida espiritual, si a la palabra queremos 
unir el dinamismo, fue la única empresa de la vida de Agustín. Y 
la espiritualidad no es ni filosofía, ni teología, es espiritualidad. Se 
apoya ciertamente en aquéllas, pero se distingue de las mismas. Iden- 
tificar, por consiguiente, la espiritualidad agustiniana con su filoso- 
fía o con su teología, es desprenderla de sí misma y negarle un mar- 
gen de desarrollo individual y concreto. El P. Thonnard ha escrito 
que «el uso suele llamar «vida espiritual» (que en nota identifica 
con espiritualidad) al conjunto de actividades virtuosas que consti- 
tuyen la vida cristiana perfecta» (17). Si los fundamentos ha de exi- 
girlos a la filosofía y a la teología, por sí misma es una actividad, 
una potencia en puro dinamismo, que pone en movimiento el ser 
total del hombre en tensión hacia lo alto, que lo eleva continua- 


(15) La Dirección de la Rivista di Ascetica e Mistica, V-1 (1960). se la- 
menta de ello en un artículo que lleva por título, La principale iniziativa per 
Panno 1960, pp. 1-13, En este número se invitaba a todos los estudiosos del tema 


a profundizar en el mismo, prestando de esta suerte colaboración a una obra 
común. 


(16). En. In. ps. 38,12, PL 36, 413. 


(17) F, J. THONNARD. Traité de vie spirituelle a lécole de saint Augustin, 
París, 1959, p. 8. X 
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mente porque en la tierra estará siempre en viaje hacia la patria, 
hacia una perfección distante, cuya meta está lejana (18). Y si como 
el mismo Thonnard define, siguiendo los manuales, que «una escuela 
de espiritualidad es una presentación especial del fin de la vida cris- 
tiana y de los medios de conseguirla, poniendo de relieve ciertos 
aspectos en función de los cuales se organiza todo el resto en una 
síntesis armoniosa» (19), San Agustín tiene una escuela de espiri- 
tualidad. 

La organización de toda la doctrina en torno a un fin constriñe 
a poner bases a la misma, para poder emprender el trabajo personal 
de perfeccionamiento, no únicamente como dependiendo de la gracia, 
sino como exigiendo colaboración personal. En la espiritualidad to- 
camos el punto de conexión entre lo natural y lo sobrenatural. Hacia 
este centro es preciso trasladar la discusión. La gracia, discutida:como 
una realidad de orden abstracto e impreciso, no tiene vitalidad ni 
forma actuante; en cambio, cuando se la inserta en un órganismo 
con una tensión potente hacia la altura, se pone en tela de juicio 
su función. Gracia y libertad son dos fuerzas que se encuentran en 
el ámbito de la espiritualidad (20). Y solamente cuando hayamos 
“explicado sus funciones, estaremos seguros del puesto que desem- 
peñamos en la difícil y ardua tarea de nuestro perfeccionamiento es- 
piritual. Es necesario, hoy más que nunca, «encarnar» la gracia en 
un sujeto, y no «desencarnarla» (21), no hacerla abstracción, no 
superponer en los estratos de nuestro ser una nueva realidad, que a 
primera vista no tiene un soporte sobre el que actuar y en el que 


perfeccionarse. 


(12) Creemos sinceramente que la prueba más palmaria de esta afirma- 
ción se halla en una atenta y reposada lectura de las Enarraciones a los salmos 
38 y 41 y en su conjunto a los graduales, de los que aquéllos son una introduc- 
ción majestuosa. 

(19) THONNARD, 0.c.. p. 9. 

(20) Cfr. C. V. TRUHLAR, Structura theologica vitae spiritualis, Roma, 
1958. Estudia lo que él llama la estructura teológica de las diversas influencias 
que se ejercen en el dominio de la vida espiritual. Analiza primero el influjo 
de la gracia y luego el del demonio; y pasa a continuación a' tratar las in- 
fluencias del estrato vsicológico y humano del mundo. 

(21) TRUHLAR. De neglecto inteerae naturae cum gratia vinculo in theo- 
logia spirituali, en Gregorianum, XLI (1960), pp. 240-252, p. 240. 
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FUNDAMENTOS FILOSOFICO-TEOLOGICOS 


Admitido que el problema fundamental es la relación entre lo 
natural y lo sobrenatural, entre gracia y libertad, es urgente pensar 
en una fundamentación filosófico-teológica. La solución debe buscarse 
en un estudio profundo sobre el pecado original. Es la base de toda 
espiritualidad, supuesto que ésta es una aspiración siempre constante 
a la restauración del primer estado paradisíaco con toda clase de 
bienes y felicidad que en él se gozaba (22). Ahora bien, enseña la 
doctrina católica —y en este punto San Agustín fue maestro en su 
lucha contra los pelagianos (23)— que el pecado original privó al 
hombre de los dones sobrenaturales y preternaturales, en otros tér- 
minos, de la justicia! original —no nos interesa de momento la dis- 
cusión teológica sobre su esencia—, y de la inmunidad de la cóncu- 
piscencia, de la ignorancia y de la muerte (Conc. Arausicano 1l; 
DB 174, 175; Conc. Trid.; DB 788, 789). Así la doctrina católica. 
Demos, sin embargo, un paso más. ¿Qué influjo tuvo el pecado ori- 
ginal en la naturaleza humana? ¿Cuáles fueron sus efectos inmedia- 
tos en el hombre? ¿Sobre qué actuó, sobre su metafísica o sobre su 
psicología? Y los teólogos nos contestarán con unanimidad que la 
naturaleza humana, en cuanto tal, quedó íntegra (24), es decir, que 


(22) La perfección suprema únicamente es posible en la vida eterna, «Allí 
se darán cita —escribe S. Agustín— todos los dones de la naturaleza, es decir, 
las perfecciones dadas por el Creador a nuestra naturaleza, bienes eternos no sólo 
para el alma, curada por la sabiduría, sino también para el cuerpo, renovado 
por la resurrección. Allí las virtudes no lucharán contra los vicios o contra los 
males, sino que poseerán como premio de su victoria, una paz eterna, que no 
será turbada por ningún enemigo. Esta será la beatitud final, el fin de la 
perfección, que no tendrá fin» (De civ. Dei, XIX, 10, PL 41, 626; Cfr. tam- 
bién XXIL, 29-30, en que se expresa la misma finalidad, que es conclusión 
suma de todas las Enarraciones a los salmos ascensionales). Sin embargo, 
en esta vida, existe ya la felicidad en la misma esperanza, que se ha consti- 
tuído como centro de dinamismo en la tierra; vid. De civ, Dei, XIX, 20, PL 
Aden ps. 1033. Sem. di Bi 13897 as Enoritcones abundan 
en esta idea. 

(23) Remitimos únicamente a algunos de los pasajes. aducidos ya en el 
Concilio de Orange y más tarde en Trento. De nupt. et concup, AUS 
PL 44, 471; C. duas epist. Pelag, 4, 4-7. PL 44, 611-614; De civ. Del, XIV, 
Ale ale a E 41, 418-19, Su doctrina está condensada en los lb: XII y XIV del 
De civitate Dei, en los cc. 26-30 del Enchiridion, seu De fide, spe et charitate, 
y de modo especial en sus obras contra Julián de Eclana. 

(24). Summa Theologica, 1, q. 85, toda, art. 1 principalmente en cuanto 
se refiere a este punto. 
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no sufrió quebranto, ni el libre albedrío fue destruído, si bien es 
cierto que, según definió el Concilio Arausicano 11 y recogió el Tri- 
dentino, fue «viribus tamen attenuatum et inclinatum» (DB 181, 186, 
793, 815). Distinguiendo, pues, entre metafísica y psicología (25), 
diríamos que el hombre con el pecado original sufrió en la psicolo- 
gía (26), permaneciendo intacto en sus elementos metafísicos (27). 


(25) Con el fin de evitar interpretaciones torcidas de estos dos términos 
que han de jugar un papel de primordial importancia en nuestro estudio, nos 
acercamos, no sin temor, a una precisión de los mismos. Por metafísica del 
hombre entendemos aquí el conjunto de elementos comunes a todos los hom- 
bres, la región de lo inmutable, de los valores supremos, la creación u obra 
de Dios, de que nos hablará S. Agustín, cuando distinga hombre y pecador. 
Y por psicología, la zona de lo mudable, de lo perfeccionable, de los elementos 
diferenciales entre los hombres, la obra del hombre, que dirá Agustín. Nos da 
pie para esta distinción el origen mismo del pecado y del mal. Toda natura- 
leza, en cuanto naturaleza, es buena, es el principio alegado siempre por 
Agustín contra el maniqueísmo, y por consiguiente, el mal no puede proce- 
der de la naturaleza, en cuanto tal, sino en cuanto mudable, en cuanto 
hecha de la nada. «Porro mala voluntas —escribe el Santo— quamvis non 
sit secundum naturam, sed contra naturam, quia vitium est; tamen' ejus na- 
turae est cujus esti vitium, quod nisi in natura non potest esse: sed in ea 
quam creavit ex nihilo, non quam genuit Creator de semetipso, sicut genuit 
Verbum, per quod facta sunt omnia» (De civ. Dei, XIV, 11, 1, PL 41, 818; 
13, 1, PL 41, 420-421), Y explica secundum naturam, diciendo que es estar 
sometida a Dios, «ita facta est ut ei subditam esse sit utile», y contra naturam, 
hacer su propia voluntad, «perniciosum autem, non eius a quo creata est, fa- 
cere voluntatem» (16, XIV, 12, PL 41, 420). 

(26) La criatura racional metafísicamente siempre estaría sometida a Dios, 
consciente o inconscientemente, Pero siéndole según la naturaleza útil estar sujeta 
a Dios y viendo por otra parte que se ha rebelado contra ello, concluímos que 
el pecado actuó sobre la psicología e invirtió los términos haciendo que lo 
que era secundum naturam se tornase contra naturam. El centro de atribución 
no es, pues, el principio del ser propio metafísico, sino del ser, susceptible. de 
aumento o disminución, Se trata de agradarse a sí mismo —sibi placere—, de 
bastarse a sí mismo —sibi sufficere—, de creer ser más únicamente consigo 
mismo. Por eso «el hombre en su caída no fue reducido a la nada absoluta, 
sino que doblado hacia sí mismo, su ser vino a ser menos que cuando estaba 
unido al que es en sumo grado, Ser en sí mismo o mejor complacerse en sí 
mismo, abandonando a Dios. no es ser nada, sino acercarse a la nada» (De 
civ. Dei, XIV, 13, 1, PL 41, 421). La distinción propuesta hacía incompren- 
sible esto. Se acercó a la nada —psicología—, pero no se redujo a la nada 
absoluta —metafísica—. En la unión de psicología y metafísica hubiera sido 
más y mejor. Al hombre,” ya agradándose a sí mismo, le encantó la idea: 
Seréis como dioses, «quod melius esse possent —agrega— summo veroque prin- 
cipio cohaerendo per obedientiam non suum sibi exsistendo principium per 
superbiam. Dii enim creati, non sua veritate, sed Dei veri participatione sunt 
dii. Plus autem appetendo, minus est; qui dum sibi sufficere diligit, ab illo 
qui ei vere sufficit, deficit (Ib. XIV, 13, 2, PL 41, 421-422). 

(27) Sic erit inamissibilis —habla de la vida eterna— voluntas pietatis 
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El problema radica ¡justamente en esto. Los dones sobrenatura- 
les, la justicia original, fue perdida en absoluto, pero en lo natural 
se dieron unos efectos particulares. ¿A qué se limitaron éstos? En 
el hombre, antes del pecado, existía una paz perfecta, una unidad 
_ entre las" diversas partes del mismo (28). Esta unidad mantenía el 
conjunto y el hombre tenía consciencia de ella. Metafísicamente el 
hombre, después del pecado, conserva esa unidad en estado latente, 
“ inconsciente, supuesto que su metafísica no sintió los efectos del pe- 
cado de origen. En cambio, perdió-la consciencia psicológica de esa 
unidad, debilitándose en él el poder de concentración (29). Tgno- 
- rancia y «concupiscencia son los dos elementos pertinentes a la psi- 
cología humana, que imposibilitan al hombre para la consciencia de 
- su verdadera unidad (30). 

En esta relación entre metafísica y A se desarrolla en lo 
humano el proceso de la perfección, la espiritualización. La metafí- 
sica tiene al presente la voz y es como el reclamo constante a-la 
psicología. Si, por consiguiente, esla psicología la que sufrió en el 
pecado original, es preciso descubrir los elementos que sirvieron y 
“sirven de sostén a la metafísica del hombre. Y si hoy hallamos en 
el hombre esos elementos, hemos de concluir que los dones eran la 
ayuda a la psicología, al mantenimiento de una consciencia de divi- 
nidad en el hombre. Si esto es cierto —y parece serlo dada la pre- 
sentación de la doctrina teológica, ya que de lo contrario hemos de 
decir que el hombre es esencialmente pecado, error protestante, y no 
que «es'en el pecado», doctrina católica—, la grácia en la actual 
- economía se inserta en la metafísica y es dada como ayuda ala 


et aequitatis, quomodo est felicitatis. Nam utique peccando nec pietatem nec 
" felicitatem tenuimus, voluntatem vero felicitatis nec perdita felicitate perdi- 
dimus (16; XXIL 30, 3, PL 41, 802), Más adelante veremos qué ele- 
mentos se equiparan a la felicidad y hallaremos que son también inamisibles. 

(28) * De civ. Dei, XIV. 19, PL 41, 429: «...concors mentis corporisque 
“vigilia et mandati sine labore custodia»: cfr, también XIV, 26. PL 41, 434; 
XII. 13, PL 41, 386; en De Genesi ad litteram se repite con frecuencia. 

(29) El hombre, por su soberbia, se ve arrojado de sí mismo. Es la para- 
doja más cruel de su vida; cfr. In loan. Evang. tr. 25, 15, PL 35, 1604; Serm. 
962: PL 38, 985: De Trini XI. 167 PEZ cr007: 

(30) Ench, 24; PL 40, 244; De vera relig., passim; De mor. Eccl. cath.; 
todas las obras contra los pelagianos están imbuídas de estas enseñanzas. Cono 
: textos. más precisos pueden verse De lib. arb, TL cc. 24 y 25. 
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psicología. En este ambiente nos explicamos una serie de problemas. 
¿Por qué la gracia actúa de diversa manera en los individuos? ¿Por 
qué un mismo individuo en circunstancias particulares lleva una 
vida más intensa y en otras menos? ¿Por qué nos esforzamos y 
trabajamos humanamente en nuestro perfeccionamiento? La pregun- 
ta más amplia que abarca todos estos interrogantes puede presen- 
tarse así: ¿A qué se reduce nuestra colaboración humana a la 
gracia? El hombre se halla instalado en un orden inferior y debe 
vivir en convivencia, ir de acuerdo con la gracia. ¿Cómo es posible 
el enlace entre estos dos elementos? ¿Qué relación existe entre am- 
bos? ¿Cómo puede el hombre influir y concurrir con la gracia a 
una obra buena? Siguiendo los estudios numerosísimos en los últi- 
mos años sobre la doctrina de San Pablo, caemos en la cuenta de 
que San Agustín se ha conservado en la línea paulina más pura. Un 
pasaje del P. Spicq arrojará luz sobre nuestra interpretación de 
San Agustín. Aunque la cita sea larga, no la creemos ociosa, por- 
que es la expresión del pensamiento paulino en uno de sus más 
destacados representantes. 


Según San Pablo —dice el P. Spicq— y el conjunto del Nuevo 
Testamento, la perdición o la salvación se realizan a través de la 
acogida o rechazo de la luz. La proclamación del Evangelio se dirige 
a todos, pero sólo se adhieren a él quienes, previamente, estaban y 
buscaban por encima de todo la verdad. Aún antes de entender al 
predicador, el alma está ya orientada hacia la salvación desde el 
momento en que es fiel a esta primera gracia infundida por Dios; 
en espíritu profesa el culto de lo verdadero, con la voluntad de 
adherirse. El otros términos, el destino eterno de los hombres se de- 
cide menos por el conocimiento objetivo de la verdadera religión, 
que a través de una elección secreta, en función de las disposiciones 
morales: Dios excita el corazón a amar, buscar, apreciar la verdad, 
y desde entonces está dispuesto a adherirse a la verdad del Evan- 
gelio, cuando sea expuesto. Dar su fe a Dios es «creer a la verdad» 
de su palabra (11 Thess, 2, 13). Pero si el alma se cierra a la in- 
clinación de la gracia, viene a ser presa de los «engaños» de Satán 
(Ib, 2, 9). Por donde se ve que la salvación se realiza fundamental- 
mente más- en función de un amor que en función de tin conocimiento 
y de una especulación filosófica. El amor ala verdad está en la 
base de la adhesión a la fe. Cuando San Pablo afirma que la fe- 
fidelidad salva, lo entiende de este don total de sí que empeña tanto 
el corazón como el espíritu; y no se llega a esta identificación de 
la verdad más que cuando se la ha amado por sí misma, como un 
absoluto que no admite transacción. El verbo «amar» aquí empleado 
es el de agapé que significa fundamentalmente: respetar, honrar, 
hacer gran caso y acoger. Decir por tanto que se ama la verdad «ae 
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le caridad es decir que se prefiere a todo lo demás, hasta. a sí mis- 
mo y que se está dispuesto a todos los sacrificios por conquistarla. 
La salvación y la vida cristiana —conoluye— se inauguran en la 
caritas veritatis (31), 


Siendo esto así, la colaboración humana aparece a luces claras. 
El hombre está fundamentalmente orientado hacia la verdad, hacia 
la felicidad, hacia el bien. Su metafísica indestructible radicará en 
estos elementos. Ama la verdad desde el fondo más íntimo de su 
ser,' pero. caréce dela consciencia de ese amor y de esa misma ver- 
dad. La psicología está en él desligada de la metafísica. El trabajo 
humano se limitará a ser fiel a la verdad que grita en el interior, a 
tomar consciencia de ella y a amarla siguiéndola conscientemente. En 
otros términos, la colaboración humana consiste en unificar la psico- 
logía con la metafísica, en hacer que no sólo la metafísica, sino tam- 
bién la psicología se oriente hacia la verdad, para lograr así el don 
tótal de sí mismo a ella. El esfuerzo recae siempre sobre la psicolo- 
gía, que se aparta de la verdad no siguiendo la metafísica. Si, pues, 
la salvación y la vida cristiana se inauguran en la caritas veritatis 
y ese amar la verdad significa preferirla a todo lo demás hasta a 
sí mismo, es claro que toca a la psicología unirse a la metafísica, 
que posee ya en raíz y hasta en función aquel deseo profundo. Efec- 
tivamente, a esta conclusión habíamos llegado en un artículo sobre 
la conversión de Agustín. Amaba ya la verdad y adherirse a quien 
era la verdad no significaba más que fidelidad y nobleza. Esta cola- 
boración humana puede expresarse diciendo que se limita a trabajar 
por lograr la unión entre psicología y metafísica, a conseguir que la 
psicología siga la voz de la metafísica, que es grito de felicidad y 
de verdad, dejando las bagatelas y las vanidades de la tierra. 

Nunca ha negado la doctrina católica la necesidad de una pre- 
paración y de una cooperación a la gracia (32), pero en lo esco- 
lástico no se ha visto explicado el alcance de nuestros esfuerzos. 
Esta perspectiva nos invita a un trabajo personal, a una toma de. 


(31) C. SPICQ, Vie morale et Trinité sainte selon saint Paul, ed. Cerf, 
París, 1957, pp. 19-20. 

(32) Es doctrina definida en el Concilio de Trento, Sess. VI, cc. 56 
principalmente, DB. 797, 798, 817, 818, 819. 
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consciencia, a una responsabilidad creciente, ya que apreciamos que 
los efectos de la gracia dependen en cierto modo de nosotros. 


Una objeción puede surgir de inmediato: ¿Se salva en esa in- 
terpretación la sobrenaturalidad de la gracia y su gratuidad? La res- 
puesta es fácil. Bastaría decir que nusstra posición no cra para 
nada la gracia, antes bien la ayuda. Nuestra dispusición, mi estra me- 
jor formación, nuestra psicología más apta, no obliga en modo al- 
guno a Dios a darnos la gracia ni hace que la gracia se naturalice, 
antes al contrario, la gracia sobrenaturaliza, como luego veremos. 
Decimos que la gracia —y es tal porque es sobrenatural y se nos 
da gratuitamente— cuanto mejores disposiciones encuentre, tanto ma- 
yores efectos producirá (33). La gracia queda, por consiguiente, 
intangible y nuestra colaboración obtiene un puesto de honor en ese 
cuadro de fuerzas con tendencia hacia la altura. La gracia viene sobre 
la metafísica y es la ayuda que intenta restituir la psicología hu- 
mana al orden y a la paz, destruídos por el pecado original. 


Con estos antecedentes, que prueban el vigor del pensamiento 
agustiniano y su síntesis majestuosa, que llena hoy los vacíos que 
una teología nueva busca llenar, podemos darnos a la investigación 
del primer tema que hemos propuesto: ¿Qué elementos comunes 
hallamos en el hombre que nos permiten deducir su constitución me- 
tafísica? Estos elementos serán un reclamo constante a la psicología 
individual de cada uno. Y porque sentimos la necesidad de descu- 
brir esos estratos, esas constantes, por eso nos detenemos a analizar- 
los con precisión. La espiritualidad, en su primer estadio, consistirá 
en la respuesta de la psicología humana a la llamada de la meta- 
física. Aquí hallaremos la autenticidad de la persona humana, la exis- 
tencia auténtica, siguiendo una terminología corriente hoy en exis- 
tencialismo. Agustín irá más allá, ya que la metafísica es, al fin, el 
mismo Dios hablando por su sustittuo o representante, los principios 


(33) «...Justitiam in nobis recipientes —dice el mismo Concilio de Trento 
en Decreto De justificatione— unusquisque secundum mensuram, quam Spiritus 
sanctus partitur singulis prout vult (1 Cor. 12, 11), et secundum propriam 
cujusque dispositionem et cooperationem» (DB 799). 
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comunes impresos en todo hombre. Y mientras no haya vencido la 
naturaleza a lo superpuesto, existirá la lucha en el hombre (34). 
San Agustín propone como primera verdad la existencia de la 
unidad de los hombres en su naturaleza. Los hombres son todos uno, 
comunican, comulgan en unidad de naturaleza (35). Esta, sin em- 
bargo, no es el único elemento de descanso del ser humano, sino que 
además de ser «ser», el hombre es vida e inteligencia, es un ser, un 
vivir y un entender (36). La comunión no se da solamente en el 
ser, sino también radicalmente en el vivir y en el entender. Existen 
en todo hombre unas «nociones» que le imprimen el sello de la uni- 
tormidad y de la conformidad consigo mismo y con los demás (37). 
Es la región de los valores eternos, de Dios que ha entrado en la 
historia humana y no se ha alejado a pesar del pecado (38). Cuan- 
do analizamos el acto de entender —continúa su exposición San 
Agustín— descubrimos una zona estable y permanente, una razón 


(34) «Tunc ergo coepit caro concupiscere adversus spiritum: cum qua 
controversia nati sumus, trahentes originem mortis, et in membris nostris vi- 
tiataque natura contentionem eius sive victoriam de prima praevaricatione ges- 
tantes» (De civ, Dei XIII, 13, PL 41, 286). El De agone christiano, indica ya 
este sentido, que se desarrolla en tragedia en los libros VII y VII de las 
Confesiones. 

(35) «Hominem vero cuius naturam quodammodo mediam inter Angelos 
bestiasque condebat... unum ac singularem crevit, non utique solum sine hu- 
mana societate deserendum, sed ut eo modo vehementius ei commendaretur 
ipsius societatis unitas vinculumque concordiae, si non tantum inter se naturae 
similitudine, verum etiam cognationis affectu homines necterentur... (De civ. 
Dei, X'. 21, PL 41, 372), San Agustín repite hasta la saciedad este pensa- 
miento. Dios hace comprender de este modo a los hombres cuán grata es la 
unidad y la unión entre muchos, «...cui populo esset huius rei consideratio 
profutura, quod ex uno homine Deus ad commendandum hominibus quam ei 
grata sit, etiam in pluribus unitas, genus intituisset humanum» (7b, XII, 22, 
PL 41, 373). No olvida sin embargo que el pecado rompió la concordia entre 
los hombres y que son y viven entre sí con menor paz y tranquilidad que los 
mismos animales (2b.), Y también «...factus est unus. sed non relictus est solus. 
Nihil enim est quam hoc genus tam discordiosum vitio, tam sociale natura» 
(Ib, XI. 27, 1, PL 41, 376), No insistimos en este concepto tan care a 
Agustín. Es la base para explicar el pecado original en su transmisión: cfr. 
De civ, Dei, XII, 14, PL 41, 386-387). 

(36) Cfr. De Trin, X, 10, 13-14-15, PL 42, 980-981. En los textos paralelos 
- se desarrolla la misma tríada y con los mismos alcances. 

(37) Vid. De lib, arb, 1, cc. 6-10, en que se trata explícitamente este 
problema de la unidad, concluyendo en la afirmativa. 

(38) J, Gurirron, Les Temps et UEternité chez Plotin et Saint Augus- 
tn, París, 933, pp. 207-208, 
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vital que mantiene todo juicio y toda la vida intelectual humana (39). 
El descubrimiento de estos principios nos acerca de una manera clara 
y bien definida a la comunidad humana. El hombre es social no 
sólo como una necesidad de su psicología, sino como necesidad me- 
tafísica, como relación de un yo con un tú, que está ahí en íntima 
conexión y en acecho constante de mi decisión frente a él. Definir 
al hombre como un ser social, o mejor sociable, no significa senci- 
llamente decir que necesita de los demás hombres, significa, ante 
todo, que la comunión es una necesidad impuesta por la misma na- 
turaleza humana, porque hay quereres comunes y ansias insatisfe- 
chas en todos existentes, pero latentes en la mayoría. Solamente te- 
nemos un medio para acercarnos al ser auténtico del hombre, a su 
sociabilidad: es el amor. Cada uno es lo que ama (40). Y porque 
es verdad esto, por eso cuando descubrimos en todos los hombres 
unos mismos amores, podemos concluir a una identidad en la con- 
formación de su naturaleza. Basta intuir e interrogarnos para topar 
con esas ansias profundas. 


Si estudiamos el comportamiento de los hombres en los diferentes 
estados de la vida, hallamos que todos aman la felicidad, que todos 
quieren ser felices y que nadie quiere ser desgraciado (41). Aun- 
que se busque el dinero, aunque se anhelen los honores, aunque se 
ansíen únicamente los placeres, la felicidad es el motor de todo 
ello. Nadie responde que no quiere ser feliz si se le hace tal pre- 
gunta (42), y la felicidad es la meta de "toda filosofía y de toda 
vida humana (43), una felicidad a veces trivial y otras subida, pero 


(39) De Trin, IX, 6; 1K-+PE-42, 966;*De-lób. arb. 1L, 12, 33, PL 32,. 1259; 
12, 34, PL 32, 1259-1260; 13, 15, PL 32, 1260; 14, 38; PL 32, 1263; De vera 
relig. 29, 53, PL 34, 245; Epist. 162, 2, PL 33, 705. 

(40) Serm, 121, 1, PL-38, 678; In Epist. loan. tr. 2, 14, PL. 35, 1997: 
«quia talis est quisque, qualis eius dilectio», 

(41) Serm. 231, 4, PL 38, 1106; Confess. X, 20, 29, PL. 32, 791; De, Trin. 
AU BL 42 1022: ¿Xx 56. 010, 5 P:742,1 19925 120: 293 PL 
42, 992; XIII, le 25, PL' 42, 1034; De Maz. 14, 46, PL 39 1220: De. mor. 
Eccl. Caih. MESS PL 32, 1312; De lzb. arb. 1, 14, 30, PL 32, 1237; De div. 
quaéest. 83, q. 35, de PL. 40, 24, etc, 

(42) Confess. A ul PL 32, 793; En. in ps. 118, serm. 1, 1, PL 37; 
1501. 

(43) Serm, 150, 4, PL 38, 809; En.-in ps. 33, serm, 2, 15, PL 36, 280. 
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siempre bajo el denominador común. En cualquier profesión, estado 
o condición se busca la felicidad, el bienestar, la paz (44). Aquí se 
enraiza la enseñanza continua de Agustín. El Santo apela constante- 
mente a este principio obvio, porque es vivencia de cada hombre, 
para llamar a los hombres a su autenticidad, a su centro. La súplica 
dirigida a los fieles siempre en orden a la pobreza, significa que es 
preciso hacerse partícipe de la miseria de quien no tiene, para lle- 
varle la felicidad aún en la tierra (45). Es un sentimiento común 
que nos demuestra la existencia de una manera de vida humana, de 
un modo de ser que forma parte de la misma naturaleza. 

Y la verdad es otra constante en este sentido. Nadie quiere ser 
engañado y todos buscan la verdad, aunque no todos la hallen o 
se engañen al identificarla con lo que no lo es (46). Al menos en 
el anhelo no se engañan y a ella aspiran por todos los medios. En 
este segundo aserto se funda la insistencia de San Agustín sobre la 
sinceridad consigo mismo y con los demás, sobre la humildad que 
es la base de toda verdad, sobre la interioridad que nos quita la 
máscara de nuestro ser. Por eso en sus Sermones y alocuciones al 
pueblo habla con frecuencia contra el teatro y las fábulas, contra. 
todo aquello que alimenta la curiosidad y no da verdad, sino apa- 
rente, que es mentira (47). 

A. este valor de tan subidos quilates se añade el de bondad, cuya 
impresión en la mente humana es afirmada con justeza (48). Un 
señor que pretende que su siervo sea bueno, aunque él sea un mal- 


- (44) Transcribir el más bello pasaje de la obra agustinana sobre la paz * 
sería alargar la cita demasiado, Recomendamos no obstante una lectura pro- 
funda y una meditación seria del mismo, De civ. Dei XIX, 12, 1-2-3, PL 41, 
637-640; 13, 1-2, PL 41, 640-642; 14, PL 41, 642-643. 

(45) In Epist. Joan. tr. 6, 1, PL 35, 2019 y en diversos sermones sobre la 
pobreza, en que se emociona, diciendo que le salen los pobres al paso, que- 
jándose de que no los socorren, cfr. Serm, 106;..Serm, 85; Serm. 86; Serm. 
60; Serm, 14; Mai 13; Denis 24, etc. que explícitamente tratan el tema de la 
pobreza y de la limosna. 

(46) Confess. X, 23, 33, PL 32, 793-794; Serm, 141, 1, PL 38, 776; De 
vera relig. 49, 94, PL 34, 164; 39, 72, PL 24, 154; Epist. 231, 3, PL 33, 
1023; Serm. 179, 6, PL 38, 969-970; Contra Acad. TM, 14, 30, PL 32, 950. 

(47) Ctr. In Epist. loan. tr, 2, 13, PL 35, 1996; En, in ps. 8, 13, PL 
26, 115; De cant. n- vo, 1, 1, PL 40, 679; Serm. 76, 9, PL 38, 482-483; En. in 
ps. 99, 10. PL 37, 1276-1277; Confess. X, 35, 57, PL 32, 802, etc. 

(48) De Trin. VMÍI, 3, 4, PL 42, 949; De nat, boni 22, PL 42, 558. 
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vado; o un hombre que goza del candor que brilla en él por su 
ausencia. Junto a éste hallamos otro valor de no menor precio, la 
Justicia (49). Aprobamos una cosa y desaprobamos otra, aun siendo 
injustos nosotros —nos dice el Santo— (50). ¿Por qué, sino porque 
participamos de la justicia y tenemos una visión de la misma? La 
sabiduría, por su parte, ocupa quizá el primer puesto, cuando ha- 
blamos de la metafísica en el hombre. Su «noción», impresa en la 
mente humana, es un reclamo continuo al seguimiento de la metafí- 
sica, al cumplimiento de sus exigencias. Nos invita a abandonar lo 
mudable por lo inmutable, lo corruptible por lo incorruptible, mos- 
trándonos la sublimidad de lo eterno sobre lo temporal (51). A estos 
valores, únicos válidos e inmutables, los únicos capaces de superar 
el materialismo de la vida, de elevarnos a una región superior, se 
adicionan todos los demás que en espiritualidad ejercen un papel 
de segunda importancia. Los valores transcendentales eternos son, 
pues, comunes a todos (52). 

Una consecuencia se desprende de estas enseñanzas comunes en 
los escritos del Santo: los hombres participan todos de esos valores 
y en ellos se halla la superación del valor ínfimo, en ellos se en- 
cuentra la autenticidad de la vida. Todos comulgan en esos valores 
y son la tierra firme de la sociabilidad humana. El hombre es so- 
cial, porque es uno en distintas personas, es uno, como uno es Dios, 
pero en diversas personas (53). El amor nos ha llevado a la conse- 
cuencia de estas paralelas que constituyen lo que hemos llamado la 
metafísica del hombre. Los elementos, por consiguiente, que la cons- 


(49) De vera relig. 31, 58,-PL 34, 148; De lib, arb, 1, 19, 52, PL 32, 
1268 et passim; En. in ps. 61, 21, PL 36, 744, 

(50) De Trin. VIIT, 3, 4, PL 42, 949-950; XIV, 15, 21, PL 42, 1052; vid. 
la nota precedente. 

(51) De lib. arb. 1, 10, 28, PL 32, 1256, donde asienta el hecho de que 
todos quieren ser sabios y los supuestos en que nos colocan para la acción. 
La noción de la misma está impresa en nuestra mente, Zb, Il, 9, 26-27, PL 32, 
1255. 

(52) Enin ps 715, 17, PL-36, 969; En: in+ps. 103, sefín. 2, “11 PL*37, 
1365; De lib. arb, 11, 14, 37, PL 32, 1261; 12, 33-34, PL 32, 1259; Confess. 
XII, 25, 34, PL 32, 860; De lib. arb. IL, 9-10, 27-28, PL 32, 1255-1257, etc.; 
De civ. Dei, XMI, 21, PL 41, 395. 

(53) Cfr. In Joan, Evang. tr. 110, 1-2, PL 35, 1920-1921; vid. las notas 
35-37. 
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tituyen y sobre los cuales no hemos sufrido las consecuencias del 
pecado, más que indirectamente en el sentido de que perdimos la 
consciencia de ellos, son esos valores superiores: virtud, bondad, ver- 
dad, felicidad, sabiduría, justicia. En nosotros descubrimos su exis- 
tencia, una existencia que debe estar siempre ante nuestros ojos para 
no dejarnos arrastrar hacia abajo, impulsados por el atractivo de 
la psicología. 

Ahora bien, si éstos son los principios de unificación de los hom- 
bres, principios naturales e inmutables, principios que al final en su 
contenido hemos de identificar con Dios, puesto que la verdad, la 
justicia, la bondad son el mismo Dios (54), ¿por qué los hombres, 
en concreto, en la vida diaria, en la trivialidad de su existencia, 
están desavenidos y no comunican en ellos? "He aquí la paradoja y 
la separación. La metafísica, aún después del pecado original, ha 
permanecido inmutable, sin embargo, la psicología se vio alterada 
a consecuencia de la primera falta. Agustín afirma que la desunión, 
la discordancia, tuvo origen en un vicio, en una caída (55). Sobre 
aquellos principios la mente no se equivoca (56), pero al juzgar 
las cosas y buscar entre ellas la sustancia que anhela, yerra el tiro 
y se ponen en pugna psicología y metafísica. Es indudable que existe 
una gran diferencia entre aquella esfera y ésta. Ordinariamente la 
vida se desarrolla en la esfera de la psicología, y por tanto la meta- 
física se concreta a una vocación, a una llamada constante. La divi- 
sión de los hombres, originada por la psicología, se descubre tam- 
bién por el amor. Es la fuerza de unión y de separación. Cuando 
los hombres aman bienes que no pueden saciar a todos y que cuando 


(54) De mor. Ecel. cath. 1,6, 10, PL: 32, 1315; .Confess. X,. 20; 720; 
PL:327791;=22 32, PL.32, 7935 De Trin.. VUE “3,15 PE:42- 9507 De os arbt 
11320357 PL 32, 112605513536; PL 32. 1126055:8, 2260232 Sie 
Trin. VIII, 2, 3, PL 42, 949; En. in ps, 30, Serm. 2, 1, PL. 36, 231; Serm. 
28, 5, PL. 38, 184; Canfess.X, 24, 35, PL 32, 794, 

(55) Nihil enim est quam hoc genus tam discordiosum vitio, tam sociale 
natura (De civ, Dei, XIL, 27, 1, PL 41, 376). Continuamente apela en su 
lucha contra la herejía a la soberbia y a la envidia. como principios de des- 
unión, Más abajo veremos por qué estaba abocado a una espiritualidad de la 
comunión y de la unidad, 

(56) De lib. arb, 1, 9, 26, PL 32, 1254; Confess. X, 21, 31, PL 32, 793; 
De Trin, XII, 2.2. PL 42, 999; De vera relig. 39, 73, PL 34, 154; De Trin, 
XIII, 20, 25, PL 42, 1034, 
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uno los posee le han de faltar forzosamente, hacen entre ellos la 
lucha, ia divergencia, pierden la paz y la tranquilidad (57). No se 
altera la metafísica, pero sí la psicología, sí la relación personal. 
La ignorancia y la concupiscencia brotan en este campo con pujanza 
y fiereza y destruyen la armonía en la vida. La diferencia entre los 
hómbres es preciso buscarla en la psicología y por tanto en sus amo- 
res y en sus preferencias particularizadas. No obstante, cuando se 
quiera llamar la atención, cuando sea necesario insinuar una palabra 
que toque al profundo, a una vivencia que es de todos, no será 
la cuerda que se deba tocar la psicología, sino la metafísica. El gran 
público necesita una llamada a la región común, porque aquello 
que no es consciencia, es presencia, y todos sienten la apelación cuan- 
do ésta suena con fuerza. 


La llamada a la autenticidad, al valor, a la espiritualidad y a la 
pertección, procederá siempre del ámbito de la metafísica. La pre- 
sencia de los valores superiores es el punto de enganche, el motivo 
supremo de todo perfeccionamiento en el orden natural y en el so- 
brenatural, y con él y a base de él debe influírse sobre la psicología 
de los individuos. La corrección fraterna tiene ese fundamento in- 
destructible en este orden. Se debe llamar la atención desde aquella 
base. La comprensión, la responsabilidad, el respeto a la libertad del 
prójimo es fruto de la doctrina hasta el presente expuesta. Toda 
espiritualidad es, primero, una escuela de formación y de aprendi- 
zaje. Cada cual ha de saber que el otro es distinto de él para res- 
petarle en sus quereres, pero únicamente hasta donde no se oponga 
a la metafísica, en que comunican. Por tanto cuando la psicología 
salga fuera del cauce de una recta interpretación, desde la metafísica 
debe llamarse al orden. Debe tenderse siempre a llevar a los hom- 
bres a interiorizarse y a que piensen en su esfera superior, no en 
la pura diferenciación, sino en la comunión. Todo aquello que se 


(57) Societas igitur usquequaque mortalium diffusa per terras et in loco- 
rum quantislibet diversitatibus, unius tamen eiusdemque naturae quadam .com- 
munione devincta, utilitates et cupiditates suas quibusque sectantibus, dum id 
quod appetitur, aut nemini, aut non omnibus sufficit, quia non est idipsum, 
adversum se ipsam plerumque dividitur, et pars partem, quae praevalet, oppri- 


mit (De civ. Dei XVIII, 2, 1, PL 41, 560; cfr, también 1b. XV, 4, PL 41, 440). 
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oponga a la unidad, a la comunión, será un pecado y fruto del mis- 
mo, un pecado que solamiente tiene lugar en lo psicológico. En la 
metafísica no puede darse pecado, porque falta la consciencia y por 
consiguiente un elemento esencial del mismo. 


Porque los hombres no viven conscientemente esta vida, porque 
cada uno sigue los impulsos de su psicología y no se ha percatado 
del mundo interior, porque todos viven hacia fuera y se pierden 
entre las cosas, porque buscan la apariencia y no la realidad, por- 
que padecen esas enfermedades que les hacen retorcerse y no les 
permiten progresar, por eso la existencia se hace cruel y pesada 
entre ellos. ¡Lo fácil que sería la vida diaria en la vivencia coms- 
ciente y perpetua de la presencia de los valores que dan valor a 
nuestra vida, con la presencia continua de nuestra relación a un tú, 
que no es distinto de mi, sino que se adhiere a mi mismo ser y con 
el cual formo una sola cosa! Las envidias, los odios, las malqueren- 
cias, la soberbia, el orgullo, la vanidad, la critica, la murmuración, 
la ambición y el placer, todo es fruto maduro de una inconsciencia, 
de una falta de responsabilidad, de una inestabilidad en nuestras 
creencias y en nuestros juicios supremos. Cuando el hombre haya 
reparado en que el amor es lo único que cuenta, en que solamente 
en la comunidad hallará la solución a todos los enigmas de lo imÉ- 
mo, de lo mediocre, de lo mostrenco en la vida, solamente entonces * 
habrá adelantado algo en su carrera ascensional. Mas como se em 


trega en brazos de la psicología, de lo apariencial, de lo fenoménico, 
cuanto más pretende acercarse, más se aleja. Viviendo por los sem- 
tidos y saliendo fuera de si, se considera como una cosa más en el | 
universo, como un objeto y no como un sujeto. Y coloca al prójimo 
en el mismo lugar, usa de él, mejor abusa, para sus intereses par * 
ticulares, cuando en realidad únicamente debe preocuparse y ocu 
parse de él para su sociedad y compañía, para hacerle participe de 

. su región común y de su haber (58), para llevarle al amor cons- 


A ASE EZ. DA e 


(38) Vid, Sañd. 1 12, M PL 32 880; De die. queest. Y q Y PL MM 
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ciente de Dios (59), para hacer que psicología y metafísica coinci- 
dan también en él, y que acaben, como consecuencia, las disensio- 
_nes entre quienes se sentían alejados, por amar cosas de diverso 
valor, finitas, incompletas e incapaces (60). 
Una dificultad se eleva en este punto, que es necesario obviar 
cuanto antes. Siendo verdad que en nosotros hallamos esta doble 
tendencia —metafísica y psicología— dividimos el ser del hombre, 
-destruímos la unidad, somos ya dos, o estamos desdoblados. San Agus- 
tín se ha opuesto siempre a esta visión dualista de las realidades, y 
si es cierto que gustaba de ver luces y sombras, tiniebla y clari- 
| dad (61), no lo es menos que el maniqueísmo le enseñó a rechazar 
esa visión, le indujo a ver que solamente existe la unidad y que el 
hombre estaba abocado en el campo de la metafísica a una unifica- 
ción constante y no paradójica, aunque sintiera siempre la tragedia 
_de esta realidad diaria de la vida. Un hecho que constató y que 
había sentido en su propia carne es la lucha entre dos elementos 
dentro de nuestro mismo ser. No fue gnóstico ni maniqueo en esto, 
fue paulino y a su letra se asió continuamente (62). La lucha en su 
primer estadio es explicable por cuanto arriba hemos señalado. Lo 
carnal es lo psicológico y la región del espíritu la esfera de los va- 
lores, de Diós que actúa en nosotros. Trasladado en el mismo sen- 
tido se desarrolla y acrece en el orden sobrenatural (63). Esa lucha, 


(59) In loan. Evang. tr. 13, 18, PL 35, 1502; Solil, L 12, 20, PL 32, 
880; 13, 22, PL 22, 821; Confess. IV 12, 18, PL 32, 700; De mor, Eccl, cath. 
L 26, 49, PL 32, 1331-1332; De doctr. christ, L 22, 21, PL 34, 27; Serm. 336, 
2, PL 38, 1472. 

(60) De cív, Dei XIX, 14, PL 41, 643. 

(61) Cfr. E. PRZYWARA, San Agustín, Trayectoria de su genio: contex- 
tura de su espíritu, trad, del P. Lope Cilleruelo, Revista de Occidente, Ma- 

- drid, 1949, 

(62) Vid. O. MAUER, Augustinus heute. Einleitung des Der christliche 
Kampf, zum erstenmal iibertragen von Karl Johan Perl, In Verlag Herder, 
Wien, 1948, pp. 7-11; L. CILLERUELO, Introducción a la trad, del De agone 

—christiano, Obras de San Agustín, Ed. BAC. Madrid, 1954, pp. 476-477, 

(63) Analizando los textos agustinianos topamos efectivamente con una 
ecuación perfecta, Vivir según la carne = vivir según el hombre; vivir según 
el espíritu = vivir según Dios. San Agustín dedica diferentes capítulos a este 
estudio, diciendo que la condición humana exigía del hombre hacer la vo- 
luntad de Dios, Y así tenemos, por otra parte; vivir según el hombre = vivir 
según la mentira; vivir según Dios = vivir según la verdad; y vivir según la 
mentira = no vivir según la condición exigía que viviera; vivir según la ver- 
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que vivió con mayor intensidad que ningún hombre, que le hizo 
llorar y retorcerse, nos la ha descrito en sus Confesiones con acentos 
de tragedia suprema, de desolación, pero no de desesperación. La 
vida fue para Agustín una agonía continuada, un combate perpetuo, 
porqué desde el primer momento se percató de que el pecado origi- 
nal había destruído la armonía, había lanzado la paz fuera de nues- 
tro ámbito, y de que era preciso luchar por conseguirla, ya que en 
toda guerra se busca la paz y la paz solamente se dará por medio. 
de una lucha (64). No hay sin embargo, en esta lucha, desdobla- 
miento del ser, es el mismo ser el que lucha consigo mismo. Es lo 
más trágico de la vida ascética y espiritual. La lucha de dos seres 
que están frente a frente es llevadera, y no difícil de mantener. Lo 
insoportable surge cuando ese ser es uno, cuando es un mismo ser 
el que lucha consigo mismo (65). Así definió la lucha el Santo, de 
meipso adversus meipsum (66), de mi yo metafísico, región de va- 
lores eternos que dan sentido a mi vida, contra mi yo que busca 
la apariencia, lo deleznable y caduco (67). Al hablarnos de las 
luchas de su voluntad, las expresa con un patetismo punzante. Uno 
luchando consigo. Así la vida espiritual no sufre disgregación, se 
concentra, no semeja un campo de batalla entre diversas fuerzas 
que aparecen en flancos contrarios. Es un mismo ser que se des- 


dad = vivir según su condición exigía. Estos puntos confirman nuestra inter- 
pretación y nos ayudan a comprender el pensamiento de Agustín, cfr, De 
civ, Dei, XIV, 2, 1-2, PL 41, 403-405; 3, 1-2, PL 41, 405-407; 4, 1-2, PL 41, 
407-408. 

(64) Unde pacem constat belli esse optabilem finem. Omnis enim homo 
etiam belligerando pacem requirit: nemo autem bellum pacificando, Jb. XIX, 
12, 1, PL 41, 637-638, Y brinda un consuelo al decir que «así como hay una 
vida sin dolor, y no puede haber dolor sin vida, así hay cierta paz sin guerra, 
pero no puede haber guerra sin paz». 1b, XIX. 13, 1, PL 41, 640-641. 

(65) Cfr, R, FLÓREZ, Las dos dimensiones del hombre agustiniano, Ma- 
drid, 1958; B, BRAVO, Angustia y gozo en el hombre. Aportación al estudio 
de la antropología agustiniana. Madrid, 1957, Una y otra dan abundante bi- 
bliografía sobre la antropología agustiniana, en lo que pudiéramos llamar su 
vertiente existencialista. 

(66) Confess. VII, 11, 27, PL 32, 761. 

(67) Es la conclusión del lib, VIHI de las Confesiones. En su conjunto 
figuran esos dos elementos en lucha constante, El fecisti nos ad te et inguietum 
est cor nostrum (1, 1, 1, PL 32,661), le persigue a lo largo de su narración. 
Una lucha entre lo auténtico y lo inauténtico, entre la voz que llama y el ser 
que se resiste. 


382 


APUNTES PARA LA ESPIRITUALIDAD AGUSTINIANA 


garra y se'abre a una lucha que le destruye, una voluntad que, por 
no ser completa, lucha contra su otra parte y se mantiene em esa 
tensión que la devora y consume (68). No hay desdoblamiento, no 
hay división de dos seres, sino dos zonas de un mismo ser. Una lu- 
cha intestina en la que mi yo se destroza en lucha consigo mismo. 
Diríase que es la lucha de la psicología con la metafísica, del yo 
profundo, trascendente, con el yo superficial, aparente. Un mismo 
yo con una doble tensión. Esta agonía le hace exclamar con fre- 
cuencia en sus Sermones gritos de desgarrón, de queja, de lamento. 
Se siente el ser en la dispersión y en la disgregación de las propias 
fuerzas (69). Es la expresión más trágica y tremenda de la vida 
espiritual. Tradicionalmente se ha puesto la carne contra el espíritu, 
la parte inferior del alma contra la parte superior, como si fueran 
dos seres diversos y separados en el mismo hombre (70). Habíamos 
creido que eran dos zonas superpuestas y en realidad la tragedia 
radica en que siendo una misma el alma, uno mismo el ser del 
hombre —cuerpo y alma— tiene tendencias diversas que le des- 
garran (71). 

La distinción, por consiguiente, entre metafísica y psicología, 
que podría traducirse por espíritu y carne, o por esta otra fórmula, 
Dios y el alma, o por el yo y Dios, que es lo mejor de mi yo, es 
metodológica, para hacer comprender que la lucha tiene un funda- 
mento real, y evitar la confusión de esos dos movimientos que en- 


(68) Confess. VUl, 5, 10, PL 32, 753: Ita duae voluntates meae, una 
vetus, alia nova, ¡lla carnalis, illa spiritualis, confligebant inter se, atque 
discordando dissipabant animam meam, Vid, P., MuÑoz VEGA, Introducción 
a la síntesis de San Agustín, Roma, 1945, pp. 53-60. 3 

(69) Son expresiones usadas en Confess, 1, 1, 1, PL 32, 675; XI, 26, 
330 PL 328225 IL 1018, PL 32, 682: X, 29, 40, PL 32, 796. 

(70) San Agustín insiste en la unión entre los dos elementos, en que la 
carne sin el alma es incapaz de sentir ni de luchar. «Dolores porro qui di- 
cuntur carnis, animae sunt in carne et ex carne. Quid enim caro per se ipsam 
sine anima vel dolet vel concupiscit? Sed quod concupiscere caro dicitur, vel 
dolere, aut ipse homo est, sicut disseruimus; aut aliquid animae, quod carnis 
afficit passio, vel aspera ut faciat dolorem; vel lenis, ut voluptatem (De Civ. 
Dei XIV, 15, 2, PL 41, 424), Este tema viene unido al problema general del 
conocimiento. La relación entre ambos elementos. su Íntima unión y conexión, 
se explica en la intencionalidad de las sensaciones y de todo otro conocimiento. 

(71) Nam quae hominis est alia miseria, nisi adversus eum ipsum inobe- 
dientia eius ipsius, ut quoniam noluit quod potuit, quod non potest velit? (1b.). 
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riquecen nuestra humana existencia. Metafísica. que significa región 
de lo común, de la nobleza, de la autenticidad, de los valores que 
dan sentido a la vida, y psicología, que es lo privado, la desunión, 
la trivialidad, lo ínfimo y la pesadez. Ahora comprendemos todo 
el pensamiento agustiniano. En la lucha Agustín busca siempre la paz 
y sabe que la lucha es necesaria en la vida, porque fue un luchador 
incansable. Y la lucha se desarrolla en el interior del hombre, entre 
los valores supremos, absolutos, y lo trivial, lo mostrenco de la ba- 
nalidad, entre lo auténtico y lo inauténtico, entre Dios que mora en 
el interior del hombre y lo sostiene y llama continuamente, y el 
hombre que se ha creado a sí mismo para vivir a expensas de sus 
mendacidades. La lucha tiene una portáda vital en todo el tiempo. 
Son la temporalidad y lo eterno los contrincantes, son lo trascenden- 
te y lo intrascendente, es el yo profundo y el yo de superficie. Aquí 
es donde se entrama la verdadera e íntima conexión entre dos seres, 
y el enlace quebradizo que dignifica el amor mundano. 

Así se comprende por qué cuando reina la psicologia, la meta- 
física debe comenzar por hacer el vacio, por hacer callar el mundo 
y las cosas, por superar la psicología, por imponer silencio, porque 
sólo en el silencio se oyen los gritos de las almas, porque el fondo 
del corazón está abierto a la soledad, al silencio, a un silencio pro- 
fundo y sublime, a un silencio que muestra la cara de la divini- 
dad en los valores auténticos que en él se encierran. Alli es donde 
prende la amistad profunda entre las almas. La superficie está siem- 
pre suspensa entre la mentira, el error, la miseria y el quebranto. 
El dolor es fruto de la psicologia. Allá, en el profundo, no puede 
darse el dolor. La vida debe vivirse desde el fondo, desde aquel 
centro en que Dios mueve todos nuestros resortes (72), en que nos 
encontramos con los hombres, en que nos miramos unidos a toda 
la humanidad que participa de los mismos sentimientos, a todos los 


(72) Cfr, P, BLANCHARD, L'Espace intérieur chez saint Augustin d'aprés 
le livre X des «Confessiones». en Augustinus Magister, 1 pp. 535-542; H. Fu- 
GIER, L'image de Dieu-Centre dans les Confessions de saint Augustin. Valeur 
historique et veleur psychologique dune image ausustinienne, en «Revue des 
Etudes Augustiniennes» 14 (1955), pp. 379395; R. FLÓREZ, Apuntes sobre 


el libro X de las «Confesiones» de San Agustin, en La Ciudad de Dios. 169 
(1956), pp. 5-4 
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hombres, de donde debe brotar el auténtico apostolado, la ilumina- 
ción del mundo por medio de nuestra consciencia, por medio de una 
llamada siempre constante a la profundidad, al descubrimiento de 
nuestra dependencia, de nuestra sumisión, de nuestra vitalización y 
_de nuestro lugar común. Allí terminaron las envidias y los celos, 
alí terminó la ambición y la tacañería, allí acabaron la inhumanidad 

y la incomprensión, terminaron todos los recelos y todos los sinsa- 
_bores. Todo es común en la región interior, donde Dios se nos des- 
cubre como único bien capaz de colmar todos nuestros vacíos (73). 
Sin embargo, antes de pasar adelante es preciso salir al frente 
a un sentir que se apodera con frecuencia de las almas, al proponer 
esta teoría de vida espiritual. A buen seguro que cuando los místi- 
cos nos han hablado del centro del alma, del Seelengrund, del monte, 

del castillo, no han querido significar otra cosa. Los estratos que 
nos han presentado hasta llegar a la fortaleza, no son más que las 
capas superpuestas por la malicia del hombre. Pues bien, al oír me- 
 tafísica, en general, se tiene el convencimiento de que allí se termi- 
-naron los sentimientos, de que lo humano en la vida espiritual no 
tiene puesto, de que todo lo que signifique consuelo humano, com- 
| pasión, misericordia y alegría no cuenta en esa región (74). Y no 
obstante en la metafísica, en esos valores absolutos y universales es 
donde mejor prende el sentimiento y más profundo. La explicación 
es palmaria y no nos detendremos mucho en ella. Simplemente, que- 


AA O A 
id - 


remos añadir que la metafísica, como hemos ya insinuado, es crea- 


Z 
(73) Commune autem nobís esset magnum et uberrimum praedium ipse 
Deus (Serm. 355, 2, PL 39, 1570). 
4 (74) Con unas palabras fuertes y vigorosas de San Agustín es preciso salir 
A pas» a todos aquellos que pretenden hacer de la vida espiritual o religiosa 
un estoicismo, una ataraxía, un no sentir ni tocar, Las afecciones, las pasio- 
nes, los sentimientos deben vigorizar siempre la vida del hombre, pero éste 
ha de realizar un trabajo constante de purificación, San Agustín prueba que 
los santos han sido grandes apasionados y se detiene con fruición en el ejemplo 
E San Pablo, recogiendo la enseñanza y la vida de Cristo, para concluir su 
análisis en estos términos: Et sí nonnulli tanto immaniore, quanto rariore va- 
mítate hoc ín seipsis adamaverínt, ut nullo prorsus erigantur et excitentur, nullo 
flectantur atque inclinentur affectu: humanitatem totam potius amittunt, quam 
yeram asseguantur tranquillitatem. Non enim quía durum aliquid, ideo rec- 
tum; aut quía stupidum est, ideo sanum (De Civ. Dei XIV. 9, 6, PL 41, 417). 
Todo este capítulo es una diatriba contra la apatía absoluta, contra eso de 
E umatar el sentimiento», como dicen, 
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ción de Dios, es la participación más directa de su ser. Dios ha 
creado por amor, por bondad en derrame hacia la nada. En la par- 
ticipación descubrimos por tanto un amor radicado en la intimidad 
a diversos valores. Ese amor, que supone un conocimiento y lo com- 
pleta, tiene su origen en la misma creación, obra del amor de Dios. 
El amor humano participa en su fuente del amor de Dios y de él 
trae toda su fuerza y su acento potente. Y asi como el hombre no 
puede ser sin vivir y entender, así tampoco puede ser sin amar. Áma 
necesariamente el hombre. La metafísica no es estaticidad, sino ac- 
tividad suma, ya que el hombre no es ser solamente, sino también 
vida e inteligencia, que se desenvuelven en un conocimiento y un 
amor de valores transcendentales, que dan estabilidad a los senti- 
mientos. Así se concibe que solamente el amor sea estable en esa 
esfera. Allí se vive con romanticismo, si se quiere, pero con un ro- 
manticismo que es base y fundamento de toda perfección. Se ama 
a todos los hombres, porque se ven sus miserias; se compadece uno 
de los hombres, porque se tiembla con ellos. Se ama la felicidad, la 
traternidad, el cariño, la justicia, Alli prenden todos los sentimien- 
tos más humanos y «sólo allí se dan lazos irrompibles. No es región 
de insensibilidad ni de apatía, no es ataraxía ni estoicismo, es la 
actividad más pura del alma. En el silencio es donde se rozan los 
espíritus entre sí y tocan a Dios (75). Hasta aquí es preciso llegar. 
En cambio eso que es psicología, que es exterioridad, que es de- 
mostración, es hipocresia, mentira, burla. Cuando dos almas han 
llegado a comprender aquel abismo, aquella dulzura de valores y 
ansias comunes, cuando en el fondo de la vida ha prendido la amis- 
tad, podemos estar seguros de que esa amistad va regida y guiada 
por Dios, de que no puede extraviarse, porque esas dos almas están 
atentas a la llamada siempre vigilante de la metafísica. 

Se ha pensado, y no sin razón —la experiencia interior, la vi- 


(715) Merecía la pena caer en la tentación de transcribir de nuevo un 
texto de Agustín, que enseña la humanidad. la compasión, la miseria humana 
compartida y el modo de superar lo humano sin borrar el, sentimiento y sin 
sobrepasar las fronteras de la sensibilidad exquisita. No obstante en gracia a 
la brevedad, aconsejando su lectura, remitimos al mismo, De «iv. Dei XIX. 
8, PL 41, 635. 
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vencia, la corazonada de hondura lo demuestra—, que el regalo, la 
dádiva, la demostración de amor, como suelen decirse los que se 
aman, es un sustituto, una máscara, una evasión. Reflexionad un 
poco sobre ese acto. Quien da algo, quien regala, quien entrega, 
no ha ahondado en la intimidad, en el santuario. Y lo vemos. Cuan- 
do uno regala una cosa, elige como un sustituto de su persona, un 
algo —objeto— que lleve cuanto siente a quien él ama. Y como un 
objeto.no será nunca un sujeto, lo único que ha conseguido es 
desviar la atención de sí mismo y atraerla sobre el objeto, ha lo- 
grado que el amado se fije únicamente en el objeto y no en la per- 
sona que lo entrega. Ahora bien, todo cóntacto, toda amistad, toda 
confianza, toda comprensión, es personal, interpersonal. Cuando se 
buscan los sustitutos se destruye el apostolado, se desvía la línea y 
no es ya posible dar con el centro. Quien da algo es porque no se 
ha atrevido a darse a sí mismo. San Agustín expresa esto hablando 
de espiritualidad, con un pensamiento clásico y muy bien traído. 
Llamaríamos adulterino un amor que amara la dádiva y no a quien 
la ha donado. Es el caso de la esposa que amara las arras del ma- 
rido y nc su persona. Y ¿no hemos de llamar adúltero a quien no 
se entrega a Dios, entregándose al mundo y no a su Creador? (76). 
¿Por qué solamente se aspira a que se entregue Dios y no cuanto 
ha hecho, sino porque el hombre busca saciarse con Dios y no con 
su creación? (77). La atención debe ir dirigida directamente a la 
persona y no a los objetos. En la vida espiritual no sirven los sus- 
titutos, porque solamente el silencio personal recoge las pulsaciones 
del alma y permite el contacto entre los espíritus. Cuando un sujeto 
escoge un objeto para hacerse saber a otro sujeto, es preciso des- 
confiar de su profundidad. El sustituto suele ser una máscara y no 
una realidad, suele servir de alejamiento más bien que de aproxi- 
mación. Por eso solamente cabe la intimidad y la comunidad en el 
fondo, y solamente allí se tienen los grandes pensamientos y se 
desarrollan las grandes tragedias. La mala inteligencia entre las per- 


(76) In Epist. J-an. tr. 2, 11, PL 35, 1995; En, in ps. 55, 17, PL 36, 658, 
(77) Quidquid nobis adest praeter Deum nostrum: non est dulce; nolumus 
omnia quae dedit, si non dat se ipsum qui omnia dedit (En. in ps. 85, 11, 


PL 37, 1090). 
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sonas nace justamente de eso: dé abandonar la profundidad, la me- 
tafísica, y entregarse al exterior, al sustituto. Y como éste es incapaz 
de llevar los sentimientos, privamos al prójimo de nosotros mismos 
y le vemos reducido a pobre hombre, rondando el castillo, pero sin 
conseguir saltar dentro. Solamente la espiritualidad permite un con- 
tacto directo con las almas y asegura una duración y una auténtica 
y vivida confidencia. Como no puede darse comunidad sin unidad, 
pór eso quien no se ha hecho consciente de la unidad que le liga 
a todos los hombres, a todos sus prójimos —todo hombre es pró- 
jimo para los demás (78)— no puede vivir el sentido íntimo de la 
comunidad. La metafísica debe, pues, vencer a la psicología. 


Con este paréntesis. obligado, porque no está permitido que aún 
hoy se siga creyendo en una espiritualidad sin fuerza de emoción 
y de sentimiento, en una espiritualidad desprovista de humanidad, 
de sensibilidad —como Cristo que llora, se compadece, se acerca a 
la miseria—, podemos continuar nuestra investigación. Supuesto que 
el hombre en su estrato profundo ansía la verdad, y San Agustín 
nos repite insistentemente que de suyo el hombre es sólo mentira, 
porque es hijo de la mentira y la ha aumentado (79), es preciso 
abordar estos conceptos. El hombre no es esencialmente mentira (80), 
pero tiene una zona que cubre casi siempre una máscara, una hi- 
pocresía; que, al fin, eso es la mendacidad humana. Esa zona es la 
psicología. El hombre es un hipócrita, vive de la apariencia, de la 
superficialidad, es un curioso en el mundo, que se palia con el manto 
de la ciencia (81). Y esta superficialidad, que es banalidad y mos- 
trenquez, se presenta en todas las acciones. La mentira del hombre 


(78) Omnis quippe homo est omni homini proximus, nec ulla cogitanda 
est longinquitas generis, ubi est natura communis (En, in ps. 118, serm, 8, 
ZEPL 36 71519), 

(79) Cfr, PRZYWARa, O. c., ha recogido los textos a este propósito, por 
lo cual nos dispensamos de citarlos aquí, 

(80) «...Non quia homo ipse mendacium est, cum sit ejus auctor et creator 
Deus» (De civ. Dei XIV, 4, 1, PL 41, 407). 

(81) Confess, X, 35, 54-55, PL 32, 802; Quaest. Evang. 1, q. 47, PL 35, 
1332; Epist. 147, 2, 7, PL 33, 599; De Trin, XI, 1, 1, PL 42, 985; Serm. 112, 
7. PL 38, 646-647; In Epist. Joan. tr. 2, 13, PL 35, 1996; Confess. X, 35, 57, 
PL 32, 8023 EA: 02: ps. 0. lo; ¡2L30, 118. ete, cete: 
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es una opresión continua sobre la metafísica. Busca la verdad y aprue- 
ba la mentira con todas sus fuerzas (82). Esto es hipocresía. 

En un pasaje lleno de sentido y de lástima nos lo pinta San Agus- 
tín con rasgos de patetismo. Es un retrato válido para todos los 
tiempos y en el cual vemos que es la psicología, lo superpuesto, lo 
humano, la creación del hombre, no la creación de Dios, lo hipócri- 
ta y mezquino. Apartados de la profundidad y responsabilidad, los 


hombres se crean su código de vida, que suena: 


Subsista la ciudad o la república, florezca abundante en rique- 
zas, gloriosa en victorias o, lo que es más felicidad, asegurada en la 
paz. ¿Y a nosotros qué? Lo que más nos importa es que cada uno 
acreciente más sus riquezas, que provean a los diarios despilfarros, 
por los cuales el que tenga mayor poder someta a sí a los más ruines. 
Que los pobres obedezcan a los ricos por saciar su hambre y que 
a su amparo gocen de una tranquila ociosidad. Que los ricos abu- 
sen de los pobres para sus clientelas y para satisfacción de su fausto. 
Que los pueblos aplaudan no a l.s servidores de sus intereses, sino 
a los proveedores de sus placeres. Que no se les mande cosa dura, 
ni se les prohiba cosa impura, Que los reyes no se curen de cuán 
buenos, sino de cuán serviles vasallos tienen, Que las provincias sir- 
van g los reyes no como a enderezadores de las costumbres, sino 
como a dueños de sus bienes y proveedores de sus deleites y que los 
honren no sinceramente, sino que los teman con doblez y servilismo. 
Que las leyes castiguen más a quien daña la viña ajena que a quien 
perjudica la vida propia. Que a nadie se lleve ante el juez sino a 
quien dañare o importunare la hacienda ajena, la casa o la salud, 
o a alguien contra su voluntad. Que en lo demás haga cuanto le 
plazca, o con los suyos, o de los suyos. o de cualquiera que quisiere. 
Que abunden las mujeres públicas así para todos los que quisieren 
gozarlas como de un modo especial para quienes no puedan tenerlas 
en privado. Que se edifigquen dnchurosos y suntuosos palacios; que 
con frecuencia se celebren opíparos convites, y que donde a cada 
uno más gusto le diere o tuviere más oportunidad, de día y de 
noche, se juegue, se beba, se invite, se gaste. Que reine po” doquier 
estrépito de bailes. Húndanse los teatros al griterío de una lujuriante 
alegría y de todo género de placeres bestiales y torpísimos. Que a 

E quien no gustare esta felicidad se tenga por enemigo público, y a 
cualquiera que intentare alterarla o quitarla, apártelo la multitud 
licenciosa, échelo de su patria, quitelo de en medio de los vivientes. 
Ténganse por verdaderos dioses los que pusieron al alcance de los 
pueblos esta felicidad y, una vez lograda, la han mantenido. AÁdó- 
reseles según quisieren; pidan, como se les antojare, juegos que 
puedan tener con sus adoradores, o de sus adoradores, con tal que 
hagan que para su felicidad nada se tema del enemigo, nada de la 

" peste, nada de calamidad alguna (De civ, Dei, 1, 20), 


(82) «...Ita nostro judicio et ore punimur aliud ratione approbantes, aliud 
vanitate sectantes» (De vera relig. 49, 95, PL 34, 194); Cfr. también Id. 49, 
94, PL 34, 194; De mor. Eccl. cath. 1, 21, 38, PL 32, 1327-1328, 
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La existencia inauténtica goza con todos esos placeres del sen- 
tido, comienza por lo externo, vive de ello y no profundiza, se tiene 
miedo y no entra en sí misma. Cuando San Agustín llama a la in- 
_terioridad no dice sencillamente que cada cual se intuya a sí mismo, 
que se considere, que se examine, que cuente sus verdades a sí 
mismo, sino que recrimina, intima el castigo, mete hasta el centro 
mismo, de donde surge el foco que ilumina todas las sendas torci- 
das, deja solos ante la soledad desértica de la intimidad con Dios (83). 

La llamada- de la interioridad es una llamada a la autenticidad, 
a la visión de Dios, a la profundidad. Porque en el interior habita 
la verdad, por eso quiere Agustín que dejemos la hipocresía, e hi- 
pocresía son todos los sustitutos (84). Al fin, ¿qué son todos los 
placeres, qué son todos los deseos desordenados, qué son esos gustos 
de liviandades y despilfarros humanos, sino sustitutos, mentiras, 
reclamos para desviar la atención de la voz íntima, que llama tem- 
blorosa, porque siente sus voces desatendidas? Y los hombres siguen 
en sus placeres, se desahogan entre las cosas, quieren hacerse sordos 
a las exigencias más íntimas de su naturaleza. Agustín comprendía 
muy bien al hombre y desde su misma naturaleza, desde la hechura 
de Dios, desde la metafísica, reclama a una autenticidad, a una vi- 
sión clara y definida de la vida con Dios al fondo. Sustitutos son 
todos los placeres externos, todo eso que nos desprende de nuestro 
verdadero centro, que rompe la unidad y aumenta la divergencia 
entre metafísica y psicología. 


(82) Ser 52 17, PSSS aNISTIER Ta ps 10074 PL IS TALES a 
ps. 35, 5, PL 36, 344; In Joan. Evang. tr. 32, 5, PL 35, 1644;Serm, 19, 2, 
PL-38, 132; Serm, 20; 2, PL 38, 138-189; Serm. 32, 10, PL 38,200; .Serm: 
254, 7, PL 38, 1185* En. in ps. 49, 28, PL 36. 583; En. in ps. 39, 23, PL 
36,448; En.=tn ps. 57, 12, PL 36; 673-6753 "En.in ps. 716, 15, PL 36, 978: 
979; En, in ps. 65, 22, PL 36, 800; In Joan. Evang. tr. 34. 10, PL 35, 1656- 
1657. Podría continuarse la cita de textos, pero no lo creemos necesario. 
J. GALLAY dedica uno de los capítulos de su. tesis doctoral, aún sin publicar, 
a este punto: Interroga cor tuum, Ctfr, La charité fraternelle selon les Trac- 


tatus in Primam Jcannis de saint Augustin — Thése de Doctorat. Lyon — An- + 


nóe Académique 1952-1953 (polygrafié), Una síntesis de esos puntos de vista 
los ha consignado en un artículo, La Conscience de la Charité fraternelle 
d'apres les Tractatus in Primam Joannis, de saint Augustin, en Revue des 
Études Augustiniennes, 11 (1955), pp. 1-20, 

(84) De Trin, X. 9. 12, PL 42, 980; De Gen. ad litt. VII, 21, 28, PL 34, 
365 ss.; De Trin. X, 3, 5, PL 42, 975-976; X, 4, 6, PL 42, 976-977, 
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De aquí que el primer ensayo en la subida a la perfección sea 
limpiar el ojo del alma, quitar de nuestra vista la hipocresía, con- 
fesar, decir a Dios que hemos pecado, quedar desnudos y con todas 
nuestras vergienzas interiores al aire, interiorizarnos y ruborizarnos 
de nuestra propia vida (85). Solamente cuando se haya creado el 
silencio en torno nuestro, cuando hayan callado nuestros sentidos, 
cuando intentemos ser nosotros mismos y no un sustituto, solamente 
entonces comenzaremos nuestra vida espiritual. La limpieza del ojo 
interior que se inicia en el conocimiento de la propia debilidad, en 
la confesión de nuestras mezquindades, es un proceso arduo y difícil. 
La interioridad cuesta y por eso la rechazan los hombres. Basta, sin 
embargo, entrar un poco en sí mismo para reparar en la inutilidad 
de cuanto nos rodea, para tomar consciencia de que el único valor 
digno es el interior, la verdad y la felicidad, no la mentira ni la 
miseria, porque cuanto se ha llamado a sustituir las ansias, en lugar 
de satisfacer, atormenta y entristece. 


Mas como la unidad y la armonía quedaron destruídas- por el 
pecado, el deseo innato, la inquietud natural sólo podrá ser satis- 
fecha sobrenaturalmente. Sólo con la ayuda de la gracia podremos 
dar cumplido a este deseo natural, a ese soplo divino que penetra 
nuestras intimidades y nos vivifica continuamente. Si la inquietud 
es «natural» al hombre, por necesidad natural el hombre ha de es- 
tar siempre inquieto hasta dar cón su centro, con el reposo desea- 
do. Si su inquietud pudiera ser colmada naturalmente, él mismo po- 
dría calmarla. Mas siendo una propiedad natural suya, sólo sobre- 
naturalmente puede recibir su complemento. La gracia viene, por 
consiguiente, en ayuda de la psicología, debilitada por el pecado 
de origen, y la psicología es reconstruída por la gracia. Ahí es don- 
de prende lo sobrenatural en nuestra intimidad, en la raíz profun- 
da, metafísica. La dificultad puede presentarse en esta inserción. Si 


(85) En. in ps. 33, serm. 2, 8, PL 36, 312; En, in ps. 35, 5, PL 36, 344; 
En. in ps. 101, serm, 1, 10, PL 37, 1301; In Joan, Evang. tr. 32, 5, PL 35, 
1644; Serm. 19, 2, PL 38, 132; Serm. 20, 2, PL 38, 138-139; Serm. 32, 10, 
PL 38, 200; Serm. 254, 7, PL 38, 1185; En. in ps. 49, 28, PL 36, 583; En. 
in ps. 57, 1-2, PL 36, 673-675; En, in ps. 76, 15, PL 36, 978- 979; En. in ps. 
ONE ZZ, PL 36, 800, etc., etc, 
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la psicología —como hemos apuntado es lo mudable, lo exterior, lo 
que se lanza sobre las cosas, lo superficial, como la gracia viene 
justamente sobre ello, recae sobre la superficie. El hombre, hemos 
dicho, es una unidad, un yo personal e íntimo, un interior, un alma; 
pero en él se hallan dos tendencias de signo contrario. La gracia pren- 
de sobre el substratum del ser, sobre lo inmutable, sobre la metafí- 
sica; brota, si se quiere, de ella, es educida, en terminología esco- 
lástica, de la metafísica. No obstante, viene a rehacer no la meta- 
física, que no sufrió quebranto en el pecado original, sino la psico- 
logía, esa parte que quedó debilitada por el pecado. 

En esto radica la profundidad de lo sobrenatural en el centro de 
nuestro espíritu. La realización del mismo pende de la gracia. El 
deseo natural de nuestra metafísica sólo será colmado sobrenatural- 
mente, porque en su plenitud no puede serlo por lo puramente na- 
tural, ya que una de las partes quedó disminuída por el primer pe- 
cado. La justicia original mantenía la armonía, la unidad entre los 
dos elementos. Los primeros padres perdieron la justicia y con ella 
la unidad, entrando de esta suerte en el hombre la lucha contra 
sí mismo. Como la naturaleza no fue destruida, el deseo radical per- 
maneció allí, ínsito, inconsciente, pero incapaz de realizarse con la 
ayuda de la psicología. Sin un algo superior siempre permanecería 
incompleto, porque sería únicamente la metafísica la realizadora del 
mismo. Pero como el hombre no es sólo aquello, sino eso más la 
psicología más la parte rebelde, y ésta era ya incapaz de seguir los 
deseos de la metafísica y realizarlos, la gracia suple esto y da cum- 
plido a aquéllos, torna a restablecer la armonía, la unidad. 

He aquí la explicación de un proceso que a primera vista parece 
sencillo, pero sobre el cual los teólogos no tienen visiones conver- 
gentes. No obstante, sería ésta la explicación de muchos misterios 
que aún siguen en la penumbra, en espera de ser esclarecidos. 

La gracia es la ayuda poderosa de la psicología. Ahora bien, 
aunque la metafísica es inmutable y no admite perfección, la psi- 
cológía sí, y cuanto más perfección hayamos adquirido en ella, 
cuando nuestro trabajo personal haya sido más intenso y duradero, 
cuanto más hayamos penetrado en su honda significación, tanto me- 
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jor terreno hallará la gracia y mayores efectos producirá. Así: te- 
nemos un aliciente para nuestro trabajo, así avanzamos en la con- 
vicción de que colaboramos a la gracia y estamos actuando con ella. 
¿A qué se reduce de lo contrario nuestra colaboración a la gra- 
cia? Si la gracia es —como sabemos— sobrenatural y gratuita, y 
nosotros hemos de corresponder a ella, de ayudarla y de preparar su 
camino en connivencia y colaboración, como sobre lo plenamente 
sobrenatural no podemos actuar, nuestra ayuda se reducirá a lo hu- 
mano, a lo psicológico, a.lo perfeccionable, al' completamiento del 
instrumento que ha de manejar la gracia. Así comprendemos que 
lo humano adquiera elevadas proporciones en la vida espiritual, y 
que toda ayuda prestada al prójimo, todo consejo y toda consala- 
ción llevada a un alma, sea un auxilio y una preparación al actuar 
cálido de la gracia. Así se comprende que en ocasiones sirvan mu- 
cho más unas palabras de consuelo, unas mieles o un castigo a un 
compañero en camino, que al fin todo es oración, que la plegaria - 
pronunciada por nuestros labios sin la comunión vital de espíritus. 
La gracia necesita una preparación humana para cumplir plenamen- 
te su cometido. En esta perspectiva la vida espiritual cambia de 
aspecto y todo trabajo humano recibe un a que se acrecé al 
contacto de alma a alma. 

La gracia nos da la realidad más radical y nos pone en comu- 
nicación con la metafísica, nos hace participar de la humanidad en- 
tera de un nuevo modo, al introducir sobrenaturalmente en la re- 
gión de lós valores comunes. Y como la gracia fue merecida por 
Cristo, Cristo nos deificó al encarnarse, nos unió a sí mismo y des- 
de aquel instante nos abocó a una nueva intimidad personal. Se hizo 
imprescindible en la unidad metafísica de la humanidad. Cristo, al 
encarnarse, se unió íntimamente con los hombres, y su unión se 
concretó en la participación en grado sumo de aquellos valores de los 
que todos participamos, pero él de una manera especial, en pleni- 
tud, plenum gratiae et veritatis. Por consiguiente, nuestra unidad 
ya no es solamente una unidad con los hombres en los valores, sino 
que es una unidad con Cristo en sí mismo, que además de parti- 
cipar con nosotros de Dios, pero 'no como nosotros, se ha hecho 
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miembro de la historia humana, identificándose El mismo con los 
valores. En adelante, la unidad de los hombres ya no es sólo uni- 
dad en Dios, sino unidad en Cristo. Entramos de este modo por 
medio de Cristo en una relación personal con El y con la Trinidad 
Santa. Cristo, como persona, se ha identificado con los valores, y 
ahora los hombres cómulgamos en una relación personal con Dios, 
pues Cristo, al revelarse como Verbo, como Hijo, revela al Padre, 
como engendrador, y al Espíritu Santo, como amor personal. Lo 
que hasta el presente era una comunidad en lo absoluto, se ha tro- 
cado en una comunidad en lo personal. El signo nuevo nos ha ofre- 
cido una realidad más íntima, más vivencial, nos ha descorrido el 
velo de lo absoluto y lo ha personificado. Cristo es revelación de la 
Trinidad en nosotros. Asistimos, pues, a una auténtica transforma- 
ción ontológica, diríamos, no sólo mística. Wikenhauser insiste en 
que la comunión con Cristo es de orden físico accidental, no una 
simple unión personal en virtud de la fe. Es una relación objetiva, 
de dimensión ontológica entre Cristo y el creyente en El (86). Nues- 
tra conclusión sería tal vez más avanzada. Admitiríamos una autén- 
tica comunión ontológica, en ese sentido, mejor metafísica. El Pa- 
dre Spicq ha llegado a hablar «d'une relation organique et vitale, 
une conexión biologique issue d'une incorporation» (87). Tenemos, 
pues, una unidad radical, metafísica, y una unidad psicológica. Una 
unidad radical, metafísica, en cuanto que Cristo entró a formar par- 
te de los valores y se identificó con ellos, se hizo hombre como nos- 
otros y como tal participó en grado eminente de los valores, que se 
confundían con Dios, pero como a la vez es Dios, se identificó con 
esos mismos valores, que eran igual a Dios. Metafísicamente, pues, 
en los elementos que teníamos comunes los hombres, Cristo formó 
parte de doble manera. Se hizo hombre como nosotros y sublimó 
nuestra metafísica, mas a la vez se identificó con los valores y desde 
entonces los hombres participamos de los valores y estamos unidos 
a ellos de un nuevo modo. Estamos unidos a Dios y a Cristo, y -es- 


(86) A. WIKENHAUSER, La Mistica di San Paolo, trad.- ital. di L. Poe; 
viale sulla 2.2 ed., Morcelliana, 1958, 
(87) SPICQ, o.c. p. 35. 
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tamos unidos gon Dios y con Cristo —relación absoluta y perso- 
nal—. Cristo, empero, nos mereció la gracia y como la gracia res- 
tituía en nosotros la armonía psicológica destruída por el pecado, 
topamos 'con una nueva unidad de los hombres, la unidad en la 
gracia, como antes eran unos en el pecado. De esta suerte quedaba 
de nuevo armonizada'la naturaleza humana, en su metafísica y en, 
su psicología. 


Esta fue la transformación realizada por Cristo y tal ha sido su 
ingreso en la historia humana. Cuando Agustín nos hable de la 
verdad la identificará con Cristo, y él nos dirá que Cristo es. la 
felicidad, que ha venido a socorrer a la miseria; que es la verdad 
que vino a suprimir la mentira; que es la justicia, que vino a hacer 
paz; que es la bondad y vino a elevarnos; que, en una palabra, vino ' 
a enseñar la humanidad a los hombres (88). Cristo es la luz y nos 
ha iluminado «en las tinieblas, desde el fondo de nuestra interioridad 
nos hace surgir hasta la superficie (89). Es ésta una visión que 
avanza hacia la realización completa en la vida futura, con una 
cierta plenitud ya en la esperanza de la tierra (90). 


No obstante Cristo no nos ha llamado solamente a una interio- 
ridad sin perspectivas, a una metafísica radical y oculta, sino que, 
haciéndose eco de nuestras exigencias exteriores, de nuestra psico-' 


(88) La explicitación agustiniana de todas estas afirmaciones sería facilí- 
sima a base de textos, Sin embargo no lo creemos conveniente en esta ocasión, 
Remitimos a la obra del P. E. MerscH, Le Corp Mystique de Christ, Études 
de Théologie historique, 3.2 ed., IL, París, 1951, pp. 34-138, en que recoge 
lo más florido de las citas agustinianas. 


(89) ' La doctrina del maestro interior, tan corriente en agustinología, des- 
taca “aquí de manera especial. Con la explicación dada, el problema de la 
iluminación adquiere una luz nueva; cfr, G, BONAFEDE, 1] Maestro, ed. S. 
Sciascia, Caltanissetta, Roma, 1957, en que se dedican unas páginas a esa doc- 
trina en S, Agustín. 

(90) Esta expectación es el tema central de Jas Enarrationes in psalmos, 
donde descubrimos al hombre prisionero en el mundo con ansias de la patria 
en espera de poder romper sus cadenas. Un buen estudio ha dedicado P, LAIN' 
ENTRALGO (La espera y la esperanza, Historia y teoría del esperar humano. 2.2 
ed., Madrid, 1957, pp. 54-85), con el título, «Esperanza y tiempo humano» en 
San Agustín.> 
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logía, restableciendo la armonía y la paz psicológicas, ha dado un 
paso más y nos ha trasmitido su gracia por medio de elementos vi- 
sibles, en los que pueda hallar nuestro exterior solaz y consuelo 
humano. La espiritualidad se realizará toda en el interior de las 
almas, pero es preciso usar de la psicología para hacer tomar cons- 
ciencia de las cosas. A este fin nos ha introducido en una sociedad 
externa y visible, que es proyección de la interior, nos ha consti- 
tuído en la Iglesia, comunidad externa, fruto maduro de la comu- 
nión interior, llevada a efecto por su gracia en la hondura de las 
almas. Y para dar una garantía de que todo eso debe proceder de 
la intimidad, instituyó los sacramentos, «signos visibles de la gracia 
invisible». Toda unión externa debe ser proyección de la comunidad 
interior, ya que quien está unido interiormente tiende a una unión 
externa, no mundana, sino espiritualizada. Y lo externo es una vo- 
cación continua a la interioridad, a la comunidad íntima. Lo exte- 
rior, para Cristo, no debe ser más que un reflejo de la intimidad. 
Por eso cuando Agustín habla de los falsos cristianos, de quienes, 
perteneciendo a la Iglesia, porque han sido bautizados, no viven lo 
que creen, los tacha de hipócritas y anticristos, los repulsa, hasta los 
odia en lo que tienen de malvados y los ama para que sean herma- 
nos verdaderos y no fingidos (91). Sabe y lo tiene probado que no 
es lo exterior lo que cuenta. Se distrae poniendo en ridículo la mueca 
externa, privada del aliento de la comunidad interna (92). Quien no 
tiene la caridad, quien no vive la comunidad interior, que no se 
haga ilusiones, que no piense que está en la unidad, porque no hay 


unidad posible para él (93). 


(91) La obra más directa -y también la más cálida y pujante es sin duda 
Tractatus in Primam Joannis, Los donatistas, a vista de Agustín. como des- 
tructores de una unidad por él siempre amada. le han arrancado frases y ape- 
laciones continuadas, Gallay en su tesis, ya citada, lo ha puesto de relieve en 
forma exquisita. : 

(92) Cfr. In Epist, Joan. tr. 6, 2, PL 35, 2020; tr. 6, 13, PL 35, 2028; 
tr. 10, 8, PL 2060. Solamente puede saberse si se ama al hermano o no, inte- 
rrogando al corazón, desnudándose uno ante sí mismo, sincerándose consigo, 
Ib. tr. 6, 2, PL 35, 2020; tr. 8, 9, PL 35, 2041; 8r. 10, 7, PL 35, 2059; en 
3,: 4 PL. 35, 19905 «+r..-5,/6 PL 35;-201850 tr. 5, 10. PL 35 0170 an 
PL 35, 2021; tr. 6. 4 PL 35, 2021; tr. 6, 6 y 10 PL 35, 2023 y 2025-2026; 
tri 8, 12. PL"35 20433 7. 9,2 PL 535. 22045, 5 

(93) Unicamente la intención, el espíritu es lo que distingue las obras, 
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La Iglesia era una necesidad, ya que la religión de Cristo es 
una interioridad —en espíritu y verdad es preciso adorar—, y no 
puede existir una interioridad conscientemente vivida que no proyec- 
te sus frutos al exterior. La comunidad cristiana, que agrupa en 
torno a sí a los hombres, nace de las premisas anteriores. San Agus- 
tín se vierte en elogios de la unidad de la Iglesia y de los fieles. 
De este modo el circuito de la comunidad quedaba cerrado y el fin 
que perseguía en toda su obra aparecía con luz meridiana. El des- 
arrollo de todos estos pensamientos —son simples llamadas— nos 
haría extendernos demasiado. : 


FIN DE LA ESPIRITUALIDAD AGUSTINIANA 
Y CONCLUSIONES. 

Nótese que no hemos hablado aquí de los medios de realizar la 
unidad en el orden psicológico. Pensamos hacerlo en breve porque 
es transcendental y al fin hemos de llegar por los medios. Sin em- 
bargo, no resulta difícil enumerar los puntos sobre los que. van 
sentados todos los presupuestos de la ascensión. En primer lugar, 
es claro que la caridad da la presencia y la consciencia de los va- 
lores —nos hace a Dios presente (94), dice Agustín—, y, por con- 
siguiente, la caridad es luz que ilumina todo el mundo psicológico, 
el mundo de la disgregación. Agustín nos dice todavía que a la ca- 
ridad se llega por la humildad (95). Sin embargo, en lugar de hacer 
aquí censo de todos esos elementos, que hemos de estudiar aparte, 
parece más conducente expresar los medios en estos términos: re- 
moción de todo aquello que impida la unidad y adquisición de cuanto 
la favorezca. De esta forma se inserta aquí una visión más concreta 
del tema, que abordaremos en próximos números. 

Al presente bástenos deducir las conclusiones implícitas en las 
premisas puestas. Y como lo primero que debe fundamentarse en la 
espiritualidad particular de: un autor, es el fin que lo distinguirá en 
cierto modo de los demás, hacia él nos dirigimos aquí. 
cfr. In Epist. Joan. tr. 8, 9 PL 35, 2041; tr. 7, 7 PL 35. 2033; er. 10, 7 PL 35, 
2059; tr. 6, 3 PL 35, 2021. A este punto de la intención le ha dado un relieve 
especial en todos sus estudios el P. LoPE CILLERUELO, Cfr, por ejemplo, El 
monacato de San Agustín y su Regla, Valladolid, 1947; Caratteri del monacato 
agostiniano. en Augustinus vitae spiritualis Magister 1, Roma, 1949, pp. 43-75. 

(94) Me ama, dicit tibi Deus; non ad me ambitur per aliquem; ipse amor 


praesentem me tibi facit, In epist. Joan. tr. 10, 4, PL 35, 2056-2057. 
(95) 1b, prol. PL 35, 1977. 
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Ante todo, es preciso recordar que San Agustín estaba abocado 
a una espiritualidad de la unidad por varios motivos, que no rehu- 
samos apuntar, aunque no creamos oportuno probarlo, ya que son 
claros en el desarrollo de la doctrina y del pensamiento agustiniano. 
En primer término, se le impuso a Agustín la unidad en su lucha 
con el maniqueísmo. La única salida viable venía dada por la uni-” 
dad. Al dualismo gnóstico que la filosofía maniquea propalaba, so- 
lamente la afirmación de la unidad de principio ofrecería solución. 
Y la unidad de principio Agustín la afirmó en términos claros. Es, 
por otra parte, evidente que San Agustín vio en la vida la misión 
de las antítesis y de las paradojas, esa especie de desdoblamiento 
tanto en la persona humana como en la sociedad. Como, no obs- 
tante, la unidad debía imperar y la desunión no podría brotar de 
la misma naturaleza, de la metafísica, nacería de otra fuente, de lo 
mudable en el hombre, en otros términos, de la psicología. Así llega 
al pecado, al origen del mal, y a la solución de todos los proble- 
mas que el maniqueísmo le presentaba. La unidad, pues, era una 
consecuencia y una premisa de la superación del maniqueísmo. Para 
ello le brindó argumento fuerte el neoplatonismo, al cual se entregó 
voluntarioso, hallando en él los valores más subidos que en el Evan- 
_gelio de San Juan descubriera luego. El neoplatonismo estaba en la 
línea de una mística de identidad. Al fin se reduciría a un panteís- 
mo, a una identificación con la divinidad o con el Uno universal, 
causa suprema de los seres (96). Agustín no podía allanarse a una 
conclusión panteística, pero la tendencia a la unidad, a la unifica- 
ción en la comunión y en la comunidad, permanecería firme en su 
alma y en toda su obra posterior. Su ansia de unidad no tendrá la 
misma importancia que en el neoplatonismo y no será por identi- 


» (96) No entramos en discusión sobre la admisión o menos de un panteísmo 
en los neoplatónicos. En general los autores apelan a un emanatismo descen 
dente, No obstante la aspiración hacia la Unidad e Identidad en mística 
parece incontestable, sobre todo en Plotino, cfr. R, ARNOU, Le désir de Dieu 
dans la Philosophie de Plotin, París, 1927; M. DE LA CORTE, Aristote et 
Plotin, París, 1935; J, Guirron, Le Temps et U'Eternité chez Plotin' et saint 
Augustin, París, 1933; J. TROUILLARD, La purificati.n plotinienne, París, 
1935; G, DELLA VOLPE, La mistica da Pl:tino a St, Agostino e la sua scuola, 
Messima, 1949-1950, 
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dad de naturaleza con Dios, como se realizará esa unidad, sino por 
semejanza, en un cristianismo en que la gracia facilita la unidad y 
la consumará un día. Al neoplatonismo se añadió, en plan polémico 
y ya en cristiano, la lucha antidonatista. El donatismo pretendía 
dividir la Iglesia y Agustín luchó incansable por la unidad. La uni- 
“dad fue el santo y seña en su lucha contra el cisma de Donato. 
Quien divide la unidad, no tiene la caridad (97). Basta leer el ri- 
tornello del Psalmus contra partem Donati, aquel otro opúsculo De 
unitate Ecclesiae y los 10 Tratados sobre la Epístola de San Juan, 
_para darse cuenta de estas verdades. En fin, tanto en los Sermones, 
como en las Enarrationes y siempre que se le presentaba ocasión, 
bajo la máscara del donatismo oculta la lucha por la unidad, una 
unidad que es basé y fundamento de convivencia y colaboración, de 
fraternidad y de amor mutuo. En la polémica contra el arrianismo 
esta unidad se defendía en Dios. Dios es unidad y es único, es uno, 
no tres dioses, ni tres modos de un mismo Dios, sino un solo Dios 
en tres personas. El libro De Trinitate con los lugares paralelos 
parte efectivamente de la unidad de la naturaleza divina para con- 
cluir en la distinción de personas mediante las relaciones. Y la lucha 
antipelagiana le mostró un nuevo elemento de unidad y unificación, 
la unidad suprema y básica, la convivencia del hombre con Dios y 
la unidad con El mismo en su actuación. El hombre no puede nada 
por cuenta propia ni ontológica ni sobrenaturalmente. De aquí la 
necesidad de ir de acuerdo con Dios, de unirse a El y actuar en 
unión vital con El mismo. Un nuevo motivo para reducir el hombre 
a la unidad por la conformación de su voluntad a la voluntad de 
Dios. : 

Todo esto y cuanto pudiéramos añadir sobre esta tendencia cons- 
tante a la unidad y a la comunidad, sostenida por Agustín, que en 
otros términos se expresa en la lucha por la paz, por la caridad, 
por la humildad, por la inteligencia entre los hombres, por la com- 
prensión, nos lleva como de la mano, a través de los análisis pre- 
cedentes, a unas conclusiones, que deben regir la vida práctica de 


(97) Tu non habes charitatem: quia pro honore tuo dividis unitatem (In 
Epist. Joan. tr. 6, 13, PL 35, 2028: qui non habent charitatem, diviserunt uni- 
tatem, Tb, tr. 10, 8, PL 35, 2060. 
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quien desee ponerse en contacto con la espiritualidad agustiniana. 
Estas podrían enunciarse del siguiente modo: 

1% El fin de la espiritualidad agustiniana sería la unidad en 
la comunidad. Esta comunidad se funda en diferentes motivos, de 
orden filosófico y teológico. Los hemos expuesto ya. Es comunidad 
de valores en Dios, en Cristo y en la Iglesia, y es comunidad de 
todos los hombres realmente en Dios, y al menos radicalmente en 
Cristo y en la Iglesia. Esa unidad en la comunidad es la realización 
en la tierra de la imagen de la Trinidad. En la Trinidad hay unidad 
perfecta en comunidad de personas. Y a esto mismo llama la espi- 


ritualidad agustiniana. Muchos, siendo uno solo; muchas personas, ' 


no muchas almas. Esta es la finalidad. Y la consumación de esta 
espiritualidad, nunca perfecta plenamente en la tierra, pero incoada 
por la esperanza, se realizará en el cielo, en la fórmula agustiniana 
que condensa toda nuestra exposición: Et erit unus Christus amans 
seipsum (98). 

2. Supuesta la existencia de esa comunidad y de esa unidad, 
es preciso tomar consciencia de ella, se precisa aunar de nuevo me- 
tafísica y psicología. Se impone, pues, una consciencia de sí mismo, 
ya que en el interior es donde se realiza esa unidad, y con la cons- 
ciencia de sí mismo, la consciencia siempre constante de los valores 
—base de la comunidad interior—, de la presencia de Dios y de 
nuestra relación personal con la Trinidad. Esta consciencia tiene una 
relación directa con los hombres, ya que al descubrir que “esos va- 
lores son comunes y tomar consciencia de ellos, percibimos que todos 
los demás hombres los gozan y amamos en ellos a Dios, que mora 
en todos. Y como la consciencia nace de la psicología, 

3. Urge una formación psicológica fuerte en cuanto a la emo- 
ción y a la sensibilidad ante los demás. La gracia, hemos dicho, 
se inserta en la psicología, y por consiguiente nuestro trabajo de 
preparación ha de ser sobre este elemento. Es urgente una formación 
humana respecto de los valores personales, del destino personal, del 
trabajo de la propia formación y de la estimación de las personas. 
Que los hombres no sean insensibles ante sus hermanos, que todos 


(98) -1b, tr, 10,3, PL 35, 2055, 
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se vean en sí mismos para ver a los demás y que cada uno sepa 
y aprenda a llorar con los que lloran y a reír con los que ríen. 

- 4,2 Y como la diferenciación de las personas hemos apuntado 
que procedía de la psicología, los hombres deben tómar consciencia 
de esta otra verdad: de que están unidos a los hombres, pero que 
los diferencian rasgos psicológicos, personales. Esto debe inducir a 
conocer al prójimo para hacerle llevadera su carga y ayudarle a dar 
respuesta a la voz de la metafísica, debe espolear a preocuparse 
por el vecino, a tratarle, a respetar su libertad siempre que no se 
oponga a los valores de comunidad, a la metafísica, y a comprender 
sus defectos, fruto del pecado. 

9.* Para todo esto se requiere una formación profunda del juicio 
crítico en lós hombres, en todos y en cada uno. Sería ilógico negar 
esto a los jóvenes, pretextando que caerían en el orgullo, darían al 
traste con la autoridad y destruirían los valores auténticos. No es 
cierto, porque las premisas imponen esta otra conclusión, aplicable 
a todos. El juicio crítico, como el juicio en general, debe. ir —y 
cuando es recto siempre— fijo en principios inmutables, válidos para 
todos y en todos los tiempos. Ahora bien, cuando se habitúa a los 
hombres a juzgar de las cosas no según la psicología, sino según la 
metafísica, han de juzgar según la verdad, pues éstos son los valo- 
res comunes e inmutables. Todo juicio que proceda de la psicología 
es sospechoso porque hoc proclivius homo suspicatur in alio quod 
sentit in seipso (99). La corrección fraterna debe proceder, por con- 
siguiente, del ámbito de los valores comunes e inmutables, y sólo 
así no correrá el riesgo del desvío y de la envidia humana, tan na- 
tural entre lós hombres. 

6.2 Todo lo dicho supone una sinceridad sin límites, consigo 
mismo, con Dios y con los demás. Todo lo exterior debe ser fiel 
espejo del interior. El hombre debe dar siempre por sobreabundan- 
cia, por rebose, por incapacidad de contener cuanto atesora. Sola- 
mente de este modo la vida se hará llevadera entre los hombres y 
se podrán vivir los auténticos valores del cristianismo, tan rico en 
dádivas humano-divinas. Sinceridad es revelación de sí mismo y del 


(99) En. in ps. 118, serm. A A 
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prójimo, es, sobre todo, fidelidad a la metafísica y condenación de 
la farsa de tantas vidas anodinas y sin sentido que circulan por el 


ancho camino que conduce al precipicio. La sinceridad es la: con- 


formidad de la acción con el pensamiento, de la actividad con la 
contemplación. Es, en una palabra, el ideal supremo del cristiano, 
la perfección 'suma, que en su estadio inferior es la conformación 
de la psicología a las exigencias de la' metafísica. - 

7.2 En la concepción agustiniana este ideal de perfección: debe 
hallar su realización plena en el monacato. Agustín fundó su mona- 
cato como escuela de perfección y cristianismo llevado asus conse- 
cuencias extremas. El monacato es una ayuda extrínseca a la per- 
fección, un medio para darnos consciencia de la unidad que nos 
une a los hombres y una facilitación mutua para la consecución del 
ideal supremo de nuestra vida: la dicha y la felicidad en la unión 
y comunión de valores. La aplicación de estos principios al mona- 
cato- nos llevaría muy+lejos y lo hemos ensayado ya en otra par- 
te (100). Simplemente me agrada recordar aquí que, si en el claus- 
tro ño se realiza este ideal de perfección, cuyo fin hemos esbozado 


y cuyos medios deslindaremos en mejor coyuntura, no se ha con-. 


seguido la finalidad que San Agustín se propuso al fundarlo, se vive 
sin orientación y sin rumbo, a la deriva, porque falta ese funda- 
mento de una consciencia vital y continua de nuestra unidad y de 
nuestra comunión mutua, que destruye las envidias, los odios, los 
altercados, las ambiciones, las hipocresías, los egoísmos; y enseña 
la colaboración; la ayuda mutua, el amor, la sinceridad (101). Dos 


(100) Cfr, J. MORÁN, Filosofía y monacato en San Agustín, en Religión 
y Cultura, 2 (1957), pp. 625-654. La finalidad que hemos propuesto a la es- 
piritualidad, la expresa para el monacato “en estos términos: «Qui ergo sic 
vivunt in unum, ut -unum hominem faciant, ut sit illis vere quod' scriptum est, 


una anima et unum cor; multa corpora, sed non multae animae; multa corpora, - 


sed non multa corda; sed dicit monos, id est: unus solus, En. in. ps. 132, 6, 
LAS 

(101) Quomodo "autem 'impletur lex Christi ab eis qui habitant fratres in 
unum? «Audi Apostolum: Invicem onera vestra portate, et sic implebitis legem 
Christi (Galat. 6, 2) (En, in ps. 132, 9, PL 37, 1734). Con llevar las cargas 
mutuamente, comprender a los demás, tolerar sus pequeños o a veces sus 
grandes defectos, es un indicio de perfección para San Agustín: «Si ergo 
quia “proficit —escribe— nullum hominem vult pati, eo ipso quod non vul: 
aliquem hominem pati, convincitur quod non profecerit». (En, in ps. 99, 9, 
PL 37, 1276). Y 'S, Agustín abriga el convencimiento de que en el monasterio 
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vicios persigue San Agustín en toda su obra: la hipocresía, la in- 
sinceridad, la ficción, y el egoísmo, la soberbia, la comodidad, en 
una palabra, negarse a colaborar y a prestar voz y ayuda a cuan- 


tos trabajan en la ardua tarea de la superación diaria en todos los 
órdenes de la vida (102). 


existirá siempre el roce, el mutuo sufrimiento, y por eso propone como nece- 
saria la comprensión, la ayuda mutua, el consuelo, /b, 10-11-12, PL 35, 1277- 
1279. «O male —dice el Santo, increpando a quien deja la compañía de los 
hermanos— quare taces bonos? Quos tolerare non potuisti, jactas; qui te 
malum toleraverunt, taces» (176, 12, PL 37, 1279). Y el Santo, consecuente 
consigo mismo, extiende sus afirmaciones siempre al claustro. Amar es ha- 
bitar con el corazón en una parte (En, in ps. 100, 5, PL 37, 1286; In Epist. 
Joan.- tr. 2, 12, PL 35, 1996; In Joan. Evang. tr. 3, 5, PL 35, 1358-1359), y 
por consiguiente «non ergo habitant in unum, nisi in quibus perfecta fuerit 
charitas Christi. Nam in quibus non est perfecta charitas Christi, et cum in uno 
sint, odiosi sunt, molesti sunt, turbulenti sunt, anxietate sua turbant caeteros, 
et quaerunt quid de illis dicant; quomodo in junctura inquietum jumentum 
non solum non trahit, sed et frangit calcibus quod junctum est. Si autem habet 
rorem Hermon, qui descendit super montes Sion; quietus, pacatus, humilis, to- 
lerans, pro murmure precem fundit. Nam murmuratores omnes magnifice de- 
scripti sunt quodam loco Scripturarum: Praecordia fatui sicut rota carri? 
(Eccl, 35, 5). Quid est, Praecordia fatui sicut rota carri? Fenum  portat, 
et murmurat: non enim potest rota carri quiescere a murmurare. Sic sunt 
multi fratres: non habitant in unum nisi corpore, Sed qui sunt qui habi- 
tant in unum?-]Tlli de quibus dictum est: Et erat illis anima una et cor 
unum in Deum; et nemo dicebat aliquid suum esse, sed erant illis omnia 
communia (Act. 4, 32) (En. in ps. 132, 12, PL 37, 1736). Por eso no pueden 
escucharse sin dolor aquellas sus palabras que si no están escritas para el 
monasterio, son fruto de su experiencia monacal. «¿Quiénes suelen, o, al 
menos, deben tener más amistad entre sí que quienes se cobijan bajo un mismo 
techo, en una misma casa? Y sin embargo, ¿quién de esos está seguro cuando 
ve los males acaecidos por ocultas maquinaciones, males tanto más amargos 
cuanto más dulce fue la paz considerada como verdadera, siendo una oculta 
ficción? Esto hizo decir a Cicerón estas palabras, que hieren el corazón, invitan 
a llorar y arrancan lágrimas: «No hay traiciones más peligrosas que aquellas 
que se cubren con la máscara del afecto o con nembre de parentesco. Porque 
es fácil ponerse en guardia contra el enemigo declarado; pero ¡ay, cuán di- 
fícil es dar con el medio de romper una trampa secreta, interior y doméstica, 
que encadena antes de poder reconocerla y descubrirla!», Por este motivo no 
“puede oirse tampoco sin dolor en el corazón aquella voz divina: Los enemigos 
del hombre serán los habitantes de su propia casa (De civ. Dei XIX, 5, PL 41, 
632). A la sola lectura de esta página se impone una reflexión sincera, una 
meditación profunda y decisiva, con lágrimas de propósito y con tensión en 
el alma. 

(102) Verumtamen, - charissimi —lamenta con dolor S, Agustín, invitando 
al examen— sunt et qui monachi falsi sunt; et nos novimus tales: des 
non periit fraternitas pia, propter eos qui profitentur quod non sunt (En, 
ps. 132, 4, PL 37, 1730). Y en el Sermón sobre las costumbres de sus a 
y drigos: agregaba: «Nolo habere hypocritas» (Serm. 355, 6, PL 39, 1573; 
Serm. 356, 14, PL 39, 1580). El De opere monachorum es una diatriba contra 
la holganza en la vida religiosa. 
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San Agustín escribió uno de sus pequeños libros, De opere mo- 
nachorum, para salir al paso al abuso de ciertos monjes, que invo- 
cando al Evangelio y a San Pablo, rechazaban el trabajo manual, 
como enemigo de la contemplación y de la vida del espíritu. Hoy 
probablemente escribiría en sentido contrario, para defender la vida 
interior contra los excesivamente trabajadores, o mejor dicho contra 
quienes dan al trabajo un sentido tan intensamente humano, que 
olvidan la primacía de lo espiritual. Mas, como quiera que sea, en 
la Regla y en el mismo libro citado nos dejó unos principios pe- 
rennes, a cuya luz toda suerte de desviaciones, a la derecha o a la 
izquierda, pueden ser corregidas. 


DISPOSICION ANTE EL TRABAJO COMUN 


Todas las comunidades religiosas actuales realizan un trabajo 
eolectivo. La disposición de cada religioso frente a este trabajo es 
necesario perteccionarla. Dice la Regla: De suerte que ninguno tra- 
baje para sí mismo, sino que todos vuestros trabajos los hagáis en 
común, con mayor esmero y más habitual entusiasmo que si cada 
uno de vosotros hiciese los propios para sí (1). ¿Cómo ha de en- 
tenderse este primer punto? ¿Se prohibe, acaso, el trabajo particu- 
lar y no han de hacerse sino aquéllos que puedan realizarse en 
equipo? 

Es un hecho indiscutible que los quehaceres de las órdenes reli- 


(1) «Ita sane, ut nullus sibi aliquid operetur, sed omnia opera vestra in 
comm'ne fiant majori studio et frequentiori alacritate. quam si vobis singulis 
faceretis propria» (Reg. ad ser, Dei, 8, 3; PL 32, 1381), 
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giosas no están elegidos a capricho por ellas, sino determinados por 
las necesidades de los tiempos y designados, en última instancia, 
por la Iglesia. Para nosotros agustinos, por otra parte, esta ley no 
sólo es un postulado general, sino algo concreto, escrito en la pri- 
mera página de Nuestras Constituciones, con frases literales de San 
Agustin: En todos nosotros debe sobre todo estar cordialmente pre- 
sente para responder a la suprema vocación, que, según la condi- 
ción de cada uno y la medida de la gracia divina, procuremos con 
todas nuestras fuerzas alcanzar el doble fin (de la propia salvación 
y de la salvación de los demás); de tal manera que guardando nues- 
tro propósito y perseverando en él hasta la muerte, si en algo nues- 
tra Madre la Iglesia pidiese nuestro trabajo, según la sentencia de 
N.P. San Agustín (Epíst. XLVIHI ad Eudoxium): ni lo busquemos 
con ávida ambición, ni llevados de la pereza lo rechacemos, antepo- 
niendo nuestra comodidad a las necesidades de la Iglesia (2). 

Hoy en día la Iglesia está necesitada de trabajadores, porque 
se cumple plenamente la sentencia de Jesús: «mucha es la mies y 
pocos los operarios» (3). 


No hay limitación para el trabajo, ni la actividad en que no 
vea bien el empleo de sus hijos, dentro de lo que redunde en bien 
de las almas. La enseñanza, la predicación, la pluma, las misiones, 
la dirección espiritual, la cura de almas, todo se nos ofrece como 
campo y en todo se nos recibe bien. Los superiores son quienes, en 
nombre de Dios, designan a cada uno la parcela que ha de cultivar. 

Ahora bien; de entre las actividades apostólicas, unas exigen 
más inmediatamente el trabajo en equipo, otras el quehacer más 
personal. No trabaja en equipo de ordinario el escritor o el confe- 
sor, o el misionero que está solo o casi solo, pero ¿quiere ello 


(2) «Ideo omnibus nobis, ut supernaé vocationi respondeamus, maxime 
cordi esse debet, pro -nostra cuiusque conditione divinaeque gratiae mensura, ad 
duplicem hunc finem conseqguendum summopere incumbere; ita ut, propositum 
nostrum custodientes et in eo usque ad vitae exitum perseverantes, si qua in re 
operam mater Ecclesia optaverit, juxta S, P, Augustini sententiam (Ep. XLVIII, 
ad Eudoxium): nec elatione avida suscipiamus, nec blandiente desidia respua- 
mus, nostrum  otium necessitatibus Ecclesiae praeponendo» (Const, Ordinis Ere- 
mitarum Sti, Augustini, n. 11). 

ES) Mar: 19; 787: 
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decir que no sea su actividad un trabajo de la comunidad? No; ha 
sido la comunidad quien le designó, para ella trabaja, en ella vive 
y de ella recibe la fuerza y la seguridad de estar aislado. La comu- 
nidad es una realidad fundamentalmente espiritual, y el trabajo por 
personal que sea no tiene que alterarla. Lo que San Agustín pide 
ante todo, es que el religioso no trabaje «para sí mismo», sino que 
haga el trabajo que le encomendaron como si no fuera propio, es 
decir, no elegido por su capricho o gusto, pero al mismo tiempo, 
que lo ejecute como si fuera especialmente querido por él. No se 
trata de un juego de palabras, sino de una jerarquía de interés, de 
una tabla de valores. Se trabaja con entusiasmo en lo que a uno le 
gusta, porque lo ama. Se trata, pues, de amar aquello que nos enco- 
miendan, en lugar de buscar que nos encomienden lo que nos gus- 
ta. Lo primero es desprendimiento de nosotros mismos, amor a Dios 
en la obediencia y en la comunidad, lo segundo amor a nosotros 
mismos, tomando a Dios como fin secundario. 


La vida de comunidad nos exige dejar de ser el centro de nuestro 
mundo. Si nos dirigimos a Dios, pero sin contar con los otros, ca- 
be que no salgamos de una forma de egoísmo, en el que la ilusión 
de la relación espiritual con El substituya 'a la realidad de una genui- 
na vida interior. Pero, si tenemos que contrastarlo con el servicio a 
los demás, se evitan muchos riesgos. La vida de comunidad es pro- 
fundamente realista, deja muy poco margen a la ilusión de la virtud, 
porque se pone cotidianamente en el yunque de las obras. 


En primer lugar, el trabajo en comunidad exige una colabora- 
ción en lo colectivo, sin que podamos apropiármnoslo egoísticamente. 
Aun en los casos en que la actividad es muy personal, es preciso es- 
lorzarse para darle un sentido comunitario. Si un religioso sale a 
predicar, por ejemplo, hace un trabajo en sí mismo personal, pero 
si en la vida común se comenta su actuación, cuenta sus impresiones 
y peripecias, escucha críticas o alabanzas, se convierte en cierto mo- 
do en algo de la comunidad, a la cual revierten los frutos espiritua- 
les y los éxitos humanos, del mismo modo que entran en la, caja co- 
mún los emolumentos recibidos: Quidquid monachus adquirit, mo- 
nasterio adquirit, reza un axioma de la pobreza monástica. Es preci- 
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so no reducir la fórmula a lo estrictamente económico, sino exten- 
derla a todas las manifestaciones de lo adquirido. ¿No redunda en 
deshonor de la comunidad cualquier falta o escándalo de uno de sus 
miembros? Pues el verdadero religioso ha de sentirse responsable y 
como representante continuo de la comunidad, no reservándose para 
sí mismo nada, sino cediéndolo todo para los hermanos. 


EGOISMO Y CARIDAD EN LA VIDA COMUN 


Nos encontramos ante uno de los casos frecuentes en la vida espi- 
ritual, en que la correcta comprensión de lo que es en apariencia un 
detalle implica toda una disposición interior. No se puede cumplir bien 
este precepto de la Regla, si no se es obediente, humilde, desprendido, 
mortificado, en una palabra, si no se tiene el conjunto de las virtudes 
que implica la caridad. Por eso es a la caridad a la que inmediatamen- 
te apunta San Agustín, al explicar su pensamiento: Pues la caridad, de 
la cual está escrito que no busca los propios intereses, se entiende así: 
que prefiere las cosas comunes a las propias y no las propias a las co- 
munes. Y la consecuencia práctica es evidente: Y así, cuanto cuidéis 
el bien común mejor que el propio, tanto más debéis saber que ha- 
béis adelantado en la virtud; de modo que en todas las cosas que 
utiliza la necesidad transitoria sobresalga la caridad permanente (4). 

. Hace mucho tiempo que temía llegar al comentario de este punto 
_de la Regla, porque me siento incapaz de hacerlo como se merece. 
Para mí es uno de los pilares del pensamiento agustiniano, sobre 
la vida monástica, sobre la santidad y sobre la psicología religiosa, 
porque es el encuentro, formulado en una regla de oro, de las múl- 
tiples facetas, que se encuentran en la perfección del hombre. La 
madurez acabada de la personalidad humana se logra en la perfec- 
ción de la vida social, y la perfección del hombre, en su dimensión 
teológica, es el máximo grado de la caridad. El hombre, el cristiano 
y el religioso, como tres planos en los cuales se ha de lograr la 


(4) «Caritas enim, de qua scriptum est quod non quaerat quae sua sunt, 
sic intelligitur, quia communia propriis, non propria communibus anteponit, Et 
ideo quanto plus rem communem quam propriam vestram curaveritis, tanto 
vos amplius profecisse noveritis; ut in omnibus, quibus utitur transitura ne- 
cessitas, superemineat quae permanet caritas» (Reg. ad ser. Dei, 8, 3; PL 32, 
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santidad, se implican aquí resumidos en una conducta de fácid ob- 
servación, reducidos a una norma que puede servir de metro ideal 
para cualquier examen. 


Bien sabido es, y no debemos cansarnos de repetirlo, que la san- 
tidad se resuelve en la dialéctica entre el egoísmo humano y el 
amor a Dios. Se comienza por una «abnegación» o negación de sí 
mismo, y ha de concluirse en la forma positiva de «donación de sí 
mismo». Hacer esto en el recogimiento de la conciencia, como diá- 
logo íntimo con Dios, es un simple comienzo, del cual ha de se- 
guirse un modo de obrar. Poner por delante los intereses de los 
otros, ¿cuándo y cómo? Al comienzo de nuestra vida espiritual casi 
nunca; después «cuando caemos en la cuenta» o las ocasiones son 
muy claras, aceptamos la obediencia y el trabajo por los otros, pero 
«llevándonos bien presentes», haciendo resaltar muchas veces que 
lo hacemos así y que merecemos la alabanza o el premio, como si 
proclamáramos: «fíjense que yo me sacrifico por la comunidad, que 
no hago lo que quiero»; pero por delante va el que yo me. Es un 
sacrificio por la comunidad, porque el yo y sus intereses están aún 
tan enteros y vivos que necesitan ser sacrificados. Apenas se ha 
hesho el sacrificio, cuando se vuelve a recuperar la protección del 
yo, como si se corriese el peligro de perderse. 

Pero no hay verdadero adelanto y transformación en la virtud, 
hasta que se cuiden las cosas comunes mejor que las propias, y esto 
no de una manera excepcional, sacrificada y violenta, sino como 
obrar espontáneo, como conducta habitual, que surge de una dispo- 
sición interior, en la cual están apreciadas y amadas las cosas co- 
munes y olvidadas las propias, en una palabra, cuando ya no hay 
cosas propias, sino que todo es de todos. La vida de comunidad no 
se perfecciona mientras interiormente no se haya llegado a conside- 
rarlo todo de todos, a que no existan barreras diferenciales, fronte- 
ras entre lo mío y lo nuestro, pero no como suele ocurrir, emplean- 
do simplemente la fórmula de nuestro, pero amándolo como mío, 
sino al revés: aunque sobre algo se pronuncie el pronombre sin- 
gular, sintiéndolo y viviéndolo como plural. 


Y todo ello, naturalmente, en nombre y bajo la inspiración de. 
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la caridad. Porque el llamado «espíritu bohemio», tiene también 
un carácter de desprendimiento y desapego de lo propio, para coger 
lo primero que se viene a mano y vivir descuidado del porvenir. 
En muchas ocasiones se trata de tendencias temperamentales, que 
degeneran en defectos y hasta vicios. No; de lo que se trata en el 
sentido agustiniano es de que la caridad que permanece siempre, 
sea la que dicte y dirija el desprendimiento propio y el cuidado de 
lo común. 

De las normas dichas, San Agustín saca una consecuencia car- 
gada de lógica: De donde se infiere que si alguno trajere a sus 
hijos, o a los parientes o amigos, que viven en el monasterio, algún 
vestido o cualquier otra cosa de las que se juzgan necesarias, no 
se reciba ocultamente, sino que debe ponerse a disposición del Pre- 
pósito, para que, amasado en el haber común, se dé a quien lol ne- 
cesitare. Y si alguno ocultase lo que le han traído, sea castigado 
como reo de hurto (5). 

Según esto, la posesión de algo sin permiso por un religioso, es 
pecado contra el voto de pobreza, pero aunque se tenga permiso, 
si dicha posesión llega a establecer diferencias notables entre los 
hermanos, es pecado contra el espíritu agustiniano. Ningún superior 
tiene derecho a permitir que se vaya contra dicho espíritu, y si por 
desgracia se hubiese establecido una costumbre abusiva, tiene obli- 
gación de cortarla. 


EL PELIGRO DEL MERCANTILISMO 


Si la ausencia del espíritu sobrenatural produce en los religiosos 
particulares el egoísmo, más o menos encubierto en los fines de la 
comunidad, cuando en el conjunto no está presente la caridad de 
Dios, se despierta el llamado «egoísmo colectivo», que en el mundo 
de hoy tiene como manifestación indudable el ansia de dinero y 


de poder. 


(5) «Consequens ergo est, ut etiam cum quis suis filiis, aut alíqua ne- 
cessitudine ad se pertinentibus in monasterio constitutis, aliquam contulerit 
vestem, sive quodlibet aliud inter necessaria deputandum, non occulte accipia- 
tur; sed sit in potestate praepositi, ut in rem communem redactum, cui ne- 
cessarium fuerit praebeatur. Quod si aliquis rem sibi collatam celaverit furti 
judicio condemnetur» (Reg. ad ser. Dei, 8, 4 y 5; PL 32, 1381). 
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No es ningún mal nuevo, pero está muy agudizado en el am- 
biente materialista del mundo moderno la creencia de que el apos- 
tolado ha de reportar beneficios económicos y que existe una corre- 
lación entre los frutos espirituales y la grandeza y valor de las ins- 
talaciones. El amor al dinero substituye al amor a Dios: este es 
el primer mal. Luego vienen los argumentos para justificarlo: el 

sostenimiento de los seminarios, el coste de los edificios e insta- 
laciones para el apostolado de la enseñanza, de la prensa, etc., etc. | 
Pero todo eso es falso, cuando al final lo que se recoge como con- 
secuencia es una acerba crítica del pueblo cristiano, que impide la 
acción evangélica. Comenta San Agustín: Dijo el Señor: no viváis 
preocupados por lo que necesita el alma para comer o el cuerpo 
para vestir. Y con mucha razón, pues que antes había dicho: no 
podéis servir a Dios y al lucro. Quien predica el Evangelio con 
una sinecura, piensa que sirve a Dios (pues predica) y al lucro (pues 
lo hace por él). Y dijo el Señor que eso es imposible: Así, a quien 
predica el Evangelio con esa finalidad, se le prueba que no sirve a 
Dios sino al lucro, aunque Dios utilice al predicador para benefi- 
ciar a otros en forma que el mismo predicador ignora (6). 

No es necesario esforzarse mucho en poner de manifiesto el 
hecho de que entre nosotros la opinión pública encierra una crítica 
fuerte contra el mercantilismo introducido en las actividades apos- 
tólicas. Lo verdaderamente curioso y alarmante es la persistente 
sordera de quienes deberían enterarse, y se empeñan en justificarse 
con mil argumentos o incluso defienden su conducta creyendo que 
el remedio estaría en una propaganda de cifras, y de cuentas en la 
prensa. No puede uno menos de estremecerse ante la situación, por- 
que tiene todas las características con que aparecen en la historia de 


(6) «At enim Dominus ait: Nolite solliciti esse animae quid maducetis, 
neque corpori quid vestiamini. Recte, quoniam supra dixerat: Non potestis 
Deo servire et mammonae, Qui enim propter hoc Evangelium praedicat, ut 
habeat unde manducet, et unde vestiatur, simul se putat et Deo servire, 
quia Evangelium praedicat; et mammonae, quia propter ista necessaria prae- 
dical quod Dominus dicit fieri non posse. Ac per hoc ¡lle qui propter 
ista Evangelium praedicat, non Deo sed mammonae servire convincitur; etsi 


Deus illo ad alioram provectem, quomodo ipse nescit, utatur» (De Op. mo- 
nach., 26, 4; BL 40, 573), 
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las decadencias que preceden a las catástrofes. La existencia del mal 
mezclado con el bien no es demasiado grave, porque estamos en 
tierra de pecadores que necesita redención. Lo grave es la ceguera 
para reconocer el mal como mal, y el ansia de justificarlo como si 
fuera bien. Es tan importante el tema, que merece que nos detenga- 
mos en analizar los síntomas de la enfermedad. 

Cuando el amor al dinero y a las cosas de este mundo ha susti- 
tuído al amor de Dios, los criterios sobre el trabajo apostólico su- 
Íren un giro característico. Lo importante es el rendimiento eco- 
nómico de las actividades. Una casa, un colegio, o un trabajo se 
juzgan, ante todo, por las ganancias que reportan. Cuando no se 
encuentra suficiente compensación, se considera improcedente. Si 
alguien hace constar el sentido espiritual, se silencia, cuando no 
se contradice la advertencia empleando los argumentos consabidos. 
«Está bien el apostolado, pero no hay que ser idealista. También hay 
que pensar en los problemas económicos». Pero resulta que no se 
aplica el también, sino para los problemas espirituales, es decir, 
a la inversa. 


El segundo síntoma es el que ya quedó apuntado acerca de la 
sordera para las críticas que presenta el ambiente. Se achacan todas 
a malevolencia de los «enemigos», a campañas de descrédito contra 
la Iglesia y sus miembros. Y mientras, por un lado se ve lo espiri- 
tual como razón diabólica que mueve a los enemigos de Cristo, no 
no se quieren reconocer los vicios interiores, que son también 
opuestos al Evangelio y también diabólicos. 

El argumento más ordinario es la invocación de las necesidades 
económicas de las casas de formación, sin considerar que, deján- 
dose llevar de él, un grupo religioso, llámese provincia, diócesis o 
congregación, termina por organizarse como si fuera una empresa 
industrial: ganar más para tener más gente y ampliar las posibili- 
dades de reclutamiento, con lo cual es necesario acrecentar las 
ganancias. 


¿Se piensa en la responsabilidad de atender al ambiente crí- 
tico, incluso llegando al heroísmo, ya que pretendemos ofrecer al 
mundo una ejemplaridad de vida de perfección? Lo entendía así 
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San Pablo, cuando escribía: Cuidad de que vuestra facultad (de 


comer carne) no sea tropiezo para los débiles, porque si alguno te 
viera a ti, que tienes ciencia, sentado a la mesa en un santuario de 
ídolos, en la flaqueza de su conciencia, ¿no se creerá inducido 
a comer las carnes sacrificadas a los idolos? Entonces perecerá por 
tu ciencia el hermano flaco por quien Cristo murió. Y así pecando 
contra los hermanos e hiriendo su conciencia flaca, pecáis contra 


Cristo. Por lo cual, si mi comida ha de escandalizar a mi hermano, 


no comeré jamás por no escandalizar a mi hermano (7). Hoy no 


se trata de dumer carne sacrificada a los ídolos sino de compartir 


los criterios del mundo, ansioso de dinero y de beneficios tempo- 
rales. ¿Con qué autoridad moral podemos predicar el sentido de 
justicia y de desprendimiento evangélicos, mientras nuestra con- 
ducta no sea absolutamente limpia y ejemplar? ¿Pretenderemos ven- 
cer las eríticas del mundo, haciendo exhibición de los títulos que 
justifican nuestras ganancias o renunciando a ellas, si son motivo de 
escándalo para alguno? San Pablo podía lícitamente comer la car- 
ne, pero estaba dispuesto a renunciar a ello si era un obstáculo 
para el Bvangelio. ¿Poseen esta disposición quienes defienden sus 
derechos a ganar dinero con empresas que llaman apostólicas? 


¿De qué sirve, efectivamente, cumplir una pobreza y no sentir. 
remordimientos personales por haber faltado a un voto, si colec- 


tivamente el mundo se convence «de que la llamada pobreza religiosa 


es una fórmula, cuando no una farsa? Es tan seria la situación actual 


de muchos sectores de la Iglesia en esta materia que será la causa 
de graves persecuciones y castigos de Dios. De esa raíz se nutre el 
«gran escándalo del siglo XX», la pérdida para la Iglesia de las 
masas proletarias, que denunció Pío XI; de ella la ineficacia «del 
apostolado entre los pobres, que consideran al catolicismo como un 
aliado del capitalismo; de ella muchísimas de las dificultades inter- 


nas entre los dos cleros, secular y regular, cón la falta de colabo- 


ración fecunda en su trabajo. Y es que San Agustín, apoyándose en 
el Evangelio, tenía razón al afirmar que es imposible servir a Dios 
y al lucro. El servicio al lucro es verdadero, pero el de Dios, falso. 


(7) 1 Ger. 8, 9-13. 
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En ningún tema como en éste se siente mejor, para quien tenga 
una sensibilidad no adormecida por el mal, una urgencia más in- 
mediata y clamorosa, al mismo tiempo que una sensación de im- 
potencia y pesimismo. Es inútil levantar la voz, nadie hace caso, o 
casi nadie, porque son tan pocos quienes recogen el sentido ver- 
dadero de la llamada del espíritu, que prácticamente quedan ahoga- 
dos en el clamor general, que anda tras del oro de este mundo. 
Por eso, sin necesidad de adoptar gestos teatrales apocalípticos, se 
pueden predecir como inevitables graves males colectivos para la 
Iglesia, allí donde sus miembros la han abandonado en su genuina 
espiritualidad, renunciando a su mensaje cristiano. Si Jesucristo, si 
su Apóstol, si San Agustín se levantasen y pudiesen recorrer nuestro 
mundo eclesiástico y escuchar lo que piensan y planean quienes se 
llaman sus seguidores, ¿estamos seguros de que nos aprobarían? 
¿Valdrían las razones de la legitimidad de los tantos por ciento, de 
los emolumentos debidos a nuestros trabajos, y demás fórmulas adu- 
cidas para justificar nuestra conducta? ¿No nos exigirían vestir 
harapos o morir de hambre o convertirnos en mendigos, si con ellos 
salvábamos el mensaje de Cristo? ¿Qué significa colectivamente el 
si quieres venir en pos de mí, anda, vende cuanto tienes, dalo a los 
pobres, ven y sígueme? (8). 


Significa que, del mismo modo que para salvarse y buscar la 
perfección, cada uno ha de renunciar a todo, hacerse pobre y se- 
guir a Cristo, las colectividades han de arrojar sin temor el lastre 
de todo aquello que sea un impedimento para cumplir su misión de 
ganar almas. Pero no se renuncia a las riquezas y sí a las almas, 
porque no sé ama a éstas sino a aquéllas. No ha existido corpora- 
ción religiosa que, en sus primeros tiempos, haya dejado de ser es- 
pecial amante de la austeridad y de la pobreza personal y colec- 
tiva. Cuando la pobreza es desatendida, la eficacia apostólica men- 
gua, porque el espíritu es suplantado por la materia. Se gana en 
poder y esplendor humano, pero se pierde en riqueza y fuerza in- 
terior y si alguna institución comienza buscando el dinero y el po- 


(8) Mat. 19, 21. 
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der, en lugar de la desnudez y humillación de Cristo, es una falsi- 
ficación, que rápidamente se perderá. 


LA PRIMACIA DE LA CARIDAD 


Ante el enorme alcance y volumen del problema, ¿qué se puede 
hacer? Porque si dirigimos una mirada atenta a los alcances de la 
situación actual del mundo, en relación con las riquezas materiales, 
el desequilibrio es tan colosal, que supera todas las posibilidades de 
remedios. Grande es la desigualdad social en el mundo que llama- 
mos civilizado, pero, ¿qué pensar si abarcamos el planeta, con sus 
dos tercios de humanidad mal alimentados? Llegaríamos a no poder 
comer con sosiego de conciencia un solo pedazo de pan, y paralizar 
cualquier actividad, pensando que todo es excesivo y superfluo. El 
extremo sería igualmente vicioso, porque demostraría que tampoco 
estaba inspirado por el verdadero espíritu de Cristo. 

Es una tentación, que en el fondo está inspirada por la pereza, 
presentar los remedios a los males colectivos como inasequibles a las 
fuerzas de uno, con lo cual se renuncia hasta el pequeño esfuerzo 
que pudiera ponerse. El mal es muy grande, pero no se pide a uno -* 
solo remediarlo por completo, sino en aquella medida a la que al- 
canzan las propias capacidades. Uno solo no puede cambiar la ma- 
nera de pensar del mundo, ni siquiera de su nación, ni tal vez de 
su pequeña comunidad, ¿pero quién le impide cambiar su propio 
modo de pensar? El resto no es cosa propia, sino de Dios, que uti- 
liza y ensancha los hechos personales para convertirlos en resortes 
de largo alcance. ¿Quién sabe nunca la fuerza que es capaz de desa- 
rrollar un pequeño ejemplo, una palabra o un gesto? Se pierden 
millones todos los días en el anónimo, pero hay otras que parecen 
convertirse en palancas de Arquímedes que mueven el mundo. El 
bien y el mal que cada uno ejecuta ahí quedan convertidos en his- 
toria de la humanidad; dejemos a Dios su administración, 

Pero incluso el hallazgo de la fórmula personal equilibrada en 
esta materia, a muchos les parece empresa llena de dificultades. Sin 
embargo, es muy sencilla. Se reduce tan sólo a procurar convertir 
en propia vida lo que San Agustín nos dice en la Regla: que en 
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todas las cosas que utiliza la necesidad transitoria, sobresalga la ca- 
ridad, que permanece. Volvemos a encontrarnos con el ama y haz 
lo que quieras, que no supone un modo de obrar a lo loco, sin 
pensar ni enjuiciar las cosas, sino el aviso de que el amor, previa- 
mente, debe estar en el alma, como raíz de todas sus decisiones y 
actividades, porque de esta raíz no puede proceder sino el bien (9). 

Cuantas dificultades se ofrecen para esquivar el remedio, no son 
sino recursos del egoísmo, que así se protege defendiéndose del sa- 
crificio. No es necesario salir por el mundo justificando la conducta, 
ni marcharse todos a vivir a los suburbios, ni dejar a las comuni- 
dades en la calle, para ir a repartir el valor de las iglesias entre los 
indios hambrientos. Todo eso son medidas de fantasía, que ante la 
imposibilidad de su cumplimiento liberan de cualquier forma de sa- 
crificio. No; basta con que «predomine la caridad que permanece», 
con que «exista interiormente la raíz de la caridad», con lo cual 
todo cuanto se haga estará bien hecho y sin la cual ninguna me- 
dida por drástica o espectacular que sea será eficiente. Es muy sen- 
cillo; no es un problema de sociología ni de economía política, sino 
«un problema de amor interior. Todo se arregla si amamos a Dios 
más que al mundo y al alma de los hombres más que a sus rique- 
zas. Lo demás vendrá por añadidura. Y por eso, cuando la añadi- 
dura no aparece, es que la raíz no existe o está dañada. Cuando en 
una comunidad religiosa se hace patente el afán de lucro, es porque 
no esiá presente la caridad, sino que predomiann «las necesidades 
transitorias», es decir, que se ha olvidado lo eterno por atender a 
lo temporal. 


Comenzar el remedio por rebajar sencillamente la cuantía de los 
ingresos, o discutir el alcance de las ganancias, a fin de que «no 
sean escandalosas», es olvidarse siempre de la fórmula acertada, co- 
menzar el edificio por el tejado. Lo que es necesario examinar son 
los cimientos, las raíces. Por algo San Agustín, en su consejo, pide 


(9) «Semel ergo breve praeceptum tibi praecipitur, Dilige, et quod vis 
fac: sive taceas, dilectione taceas; sive clames, dilectione clames; sive emen- 
des, dilectiones emendes; sive parcas, dilectione parcas; radix sit intus dilec- 
tionis, non potest de ista radice nisi bonum exsistere» (In Ep. Joan. 7, 8; PL 


35, 2033). 
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que la caridad sea la raíz, no simplemente fruto externo o aparien- 
cia. Luego, las obras serán los actos ordinarios de la vida: ya calles, 
ya hables, ya enmiendes o perdones, es lo de menos; San Pablo 
hablará de comer,, beber o cualquier otra cosa; hacedlo todo para 
gloria de Dios, y no seúis objeto de escándalo ni para judios, ni 
para griegos, ni para la Iglesia de Dios, como procuro yo agradar 
a todos en todo, no buscando mi conveniencia, sino la de todos para 
que se salven (10). ¿No parece que es el mismo pensamiento de 
San Agustín en la Regla? La gloria de Dios, la caridad, que es el 
amor a Dios, sea el objetivo, lo verdaderamente amado y todo lo 
demás es fácil, no hay que componerlo ni casi pensarlo, porque 
sale del alma con la naturalidad no aprendida con que se produce 
en las ramas del árbol la flor y luego el fruto cuando la raíz es 
sana y cumple su misión. 


Este es y será siempre el secreto del espíritu agustiniano, que 
aparece cómo leitmotiv en la Regla, y en general en toda su obra: 
Ante todas las cosas amad a Dios y después al prójimo. Sobre este 
fundamento se establece la vida y el ser de la comunidad, el orden 
y armonía entre sus miembros, la ejemplaridad de los monjes y de 
los monasterios que se convierte en apostolado, las bendiciones de 
Dios, complacido por el servicio de sus siervos. Pero quitad la 


caridad y no habrá absolutamente nada con qué substituírla: todo . 


se agostará, se pudrirá y serán los frutos incomibles y venenosos. 
Ya podrán fundarse grandes colegios, espléndidas iglesias, revistas, 
medios de propaganda. Sin caridad, todo será vanidad, ruido, bam- 
bolla, controversia, lo que se quiera, pero todo desaparecerá como 
barridó por el viento, sin dejar tras de sí nada permanente, ningún 
alma salvada ni aquella gloria genuina de la Iglesia que es su gran 
aspiración, salvar a los hombres para entregárselos a su esposo Je- 
sucristo, 


En la caridad predominante se encuentra también el remedio con- 
tra uno de los males más graves que corroen la eficacia apostólica 
de las corporaciones o comunidades, que se llama el orgullo colec- 


(10) 1 Gor. 10, 31-33. 
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tivo. ¡Cuántas injusticias se han cometido por su causa! Por orgullo 
se hacen selecciones egoístas de candidatos a la vida religiosa; por 
orgullo se antepone en los colegios el apellido, la riqueza o el ta- 
lento de los alumnos a la consideración de la necesidad espiritual 
de las almas; por orgullo se mantienen opiniones de escuela, en for- 
ma terca e inoportuna; por orgullo se tratan de justificar errores 
e injusticias cometidas por un miembro de la comunidad, sin valor 
para condenar su actuación, por eminente o representativo que sea. 
La corporación o la comunidad se convierten a veces en ídolos, en 
los cuales se encarnan las peores pasiones, porque no se ha puesto 
como centro de aglutinación el alma sola y el solo corazón en Dios. 

“La colaboración entre grupos religiosos es imposible allí donde 
asoma el orgullo colectivo, donde la frase «el honor del hábito» ha 
ido vaciándose del contenido sobrenatural, para no quedar sino en 
simple y clara soberbia. Es tan difícil dar una recta interpretación 
a esa fórmula, que sería mejor desterrarla. La mejor gloriá de cual- 
quier hábito es no hablar de ello, pensando sólo en Dios, en la 
Iglesia y en las almas. Porque la caridad comunitaria ha de en- 
gendrar también, como ocurre en cada uno de los miembros, una 
sincera humildad. Ser humilde en lo personal y orgulloso en lo co- 
lectivo es una de tantas desfiguraciones fraudulentas de la genuina 
espiritualidad. Ciertamente no es lo que deseaba y se proponía San 
Agustín al escribir su Regla, montada enteramente sobre la caridad, 
tanto para cada uno de los religiosos, como para las comunidades. 
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TEXTOS AGUSTINIANOS 


AMOR DE DIOS AL HOMBRE 


Dios nos ha amado desde la eternidad. Su amor lo ha evi- 
denciado más con obras que con palabras. Nos enseñó mu- 
chas cosas sobre el amor. En el Evangelio y en las Epístolas 
de San Juan se percibe caudalosa la corriente conmóvida 
del amor de Dios al hombre. Los comentarios de San Agus- 
tín a dichas páginas no hacen más que testificar y latir al 
unísono de ese amor. Con todo, las obras fueron más allá. 
Nadie como Jesucristo ha hecho realidad su doctrina. Y si, 
como dice San Agustín, la medida del amor son las obras, 
Dios nos ha amado hasta el fin, hasta darnos a su Hijo. Su 
amor ha llegado hasta donde llega lo infinito. 

Pero el amor de Dios no es ineficaz ni estéril. Al amar- 
nos primero, nos eleva y transforma. Siembra en la tierra 
humana la levadura divina para acrisolar y levantar nues- 
tras apetencias mundanas. Ama en nosotros y para nosotros 
el ideal que debemos alcanzar; y cuya persecución constitu- 
ye, al propio tiempo, la mejor correspondencia por nuestra 
parte. 


22. Dios odia nuestra obra y ama la suya. 


El amor con que Dios nos ama Quapropter incomprehensibilis 
es incomprensibile e inmutable. est dilectio qua diligit Deus, neque 
Porque no comenzó a amarnos mutabilis. Non enim ex quo ei re- 
desde el momento en que fuimos conciliati sumus per sanguinem 
reconciliados con El por la sangre Filii eius, nos coepit diligere; sed 
de su Hijo, sino que nos amó an- ante mundi constitutionem dilexit 
tes de la formación del mundo, nos, ut cum eius Unigenito etiam 
para que fuésemos hijos suyos nos filii eius essemus, priusquam 
juntamente con su Unigénito cuan- omnino aliquid essemus. Quod er- 
do todavía no existíamos. Luego go reconciliati sumus Deo per: 
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el hecho de nuestra reconcilia- 
ción con Dios por la muerte de su 
Hijo no debemos oirlo ni tomarlo 
en el sentido de que el Hijo nos 
haya reconciliado con El, para 
que así pudiera comenzaar a 
amar a quienes odiaba, como un 
enemigo que se reconcilia con 
otro enemigo, para ser después 
amigos y amarse mutuamente los 
que mutuamente se odiaban; no- 
sotros no fuimos reconciliados con 
quien ya nos amaba y con quien 
nos habíamos enemistado por el 
pecado. De que ambas cosas sean 
verdaderas, da testimonio el Após- 
tol cuando dice: Recomienda Dios 
su amor hacia nosotros porque 
Cristo murió por nosotros cuando 
aún éramos pecadores (Rom. 5, 8). 
El ya nos amaba aun cuando no- 
sotros obrásemos después la mal- 
dad, poniendo por obra la ene- 
mistad en contra suya; y, no obs- 
tante, con toda verdad se dijo 
de El: Odiaste, Señor, a todos los 
que obran maldad (Ps. 5, 7). Por 
tanto, de un modo admirable y 
divino al odiarnos, nos amaba, 
ya que odiaba en nosotros lo que 
El no había hecho; mas, porque 
nuestra maldad no había destruí- 
do del todo su obra, conocía al 
mismo tiempo lo que éramos y 
por esto odiaba nuestra obra y 
amaba la suya. En este sentido 
y aplicado a todas las cosas pue- 
den entenderse aquellas palabras 
que con toda verdad se han dicho 


de El: No has odiado nada de 
cuanto hiciste (Sap. 11, 25). Pues 
no hubiese querido que existiera 
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mortem Filii eius, non sic audiatur, 
non sic accipiatur, quasi ideo nos 
reconciliaverit ei Filius, ut iam in- 
ciperet amare quos oderat; sicut 
reconciliatur inimicus inimico, ut 
deinde sint amici, et invicem dili- 
gant qui oderant invicem: sed iam 
nos diligenti reconciliati sumus ei, 
cum quo propter peccatum inimi- 
citias habeamus. Quod utrum ve- 
rum dicam, attestetur Apostolus: 
Commendat, inquit, dilectionem 
suam Deus in nobis, quoniam cum 
adhuc peccatores essemus, Chris- 
tus pro nobis mortuus est. Habe- 
bat itaque ille erga nos charita- 
tem, etiam cum inimicitias adver- 
sum eum exercentes operaremur 
iniquitatem: et tamen ei verissime 
dictum est, Odisti, Domine, omnes 
qui operantur iniquitatem. Proinde 
miro et divino modo et quando 
nos oderat, diligebat: oderat enim 
nos, quales ipse non fecerat; et 
quia iniquitas nostra opus eius 
non omni ex parte consumpserat, 
noverat simul in unoquoque nos- 
trum et odisse quod feceramus, et 
amare quod fecerat. Et hoc qui- 
dem in omnibus intelligi potest de 
illo, cui veraciter dicitur, Nihil 
odisti eorum quae fecisti. Non 
enim quodcumque odisset esse vo- 
luisset, aut omnino esset .quod 
omnipotens esse noluisset, nisi et 
in eo quod odit, esset etiam quod 
amaret. Merito quippe odit, et ve- 
lut a regula suae artis alienum 
improbat  vitium: amat tamen 


suum etiam in vitiosis vel sanatio- 
ne beneficium, vel damnatione iu- 
dicium. lta Deus, et nihil odit eo- 


421 


TEXTOS Y GLOSAS 


cosa alguna por El odiada, ni de 
ningún modo hubiese existido lo 
que el Omnipotente no hubiera 
querido que existiera, si en lo que 
odia no existiera algo que pudie- 
ra amar. Por eso, si justamente 
odia al vicio y lo reprueba como 
ajeno a la medida de su arte, 
también ama, aun en las cosas 
viciosas, o su beneficio en el per- 
dón, o su juicio en el castigo. Así 
Dios no odia a ninguna de las 
cosas creadas, porque siendo el 
Creador de las naturalezas, no 
da los vicios, odia los males que 
El no ha hecho; y las cosas que 
hace, ya curando los males por su 
misericordia, ya ordenándolos con- 
forme a su juicio, buenas son. Así 
pues, no teniendo odio alguno a 
las cosas que hizo, ¿quién podrá 
ponderar dignamente el amor con 
que ama a los miembros de su 
Unigénito —cuánto más a su Uni- 
génito mismo—, por quien fueron 
creadas todas las cosas visibles e 
invisibles, a las que ama con un 
amor ordenadísimo según el orden 
que guardan en sus géneros? 
Además, con la largueza de su 
gracia iguala a los miembros de 
su Unigénito con los santos ánge- 
les; pero el Unigénito, al ser el Se- 
ñor de todos, sin duda es el Señor 
de los ángeles, es Dios por natura- 
leza, y por naturaleza no es igual 
a los ángeles sino al Padre; y por 
la gracia que tiene en cuanto hom- 
bre, ¿cómo no ha de exceder la ex- 
celencia de todo ángel, siendo 
el hombre y el Verbo? (In Joan. 


Evang., tr. 110, n. 6). 
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rum quae -fecit: naturarum enim, 
non vitiorum conditor, mala quae 
odit, ipse non fecit; et de malis 
eisdem vel sanando ea per miseri- 
cordiam, vel ordinando per iudi- 
cium, bona sunt ipsa quae facit. 
Cum igitur eorum quae fecit nihil 
oderit, quis digne possit eloqui, 
quantum diligat membra Unigeni- 
ti sui; et quanto amplius ipsum 
Unigenitum, in quo condita sunt 
omnia visibilia et invisibilia, quae 
in suis generibus ordinata ofdina- 
tissime diligit? Membra quippe 
Unigeniti ad Angelorum sancto- 
rum «aequalitatem gratiae suae 
largitate perducit: Unigenitus au- 
tem cum sit Dominus omnium, 
procul dubio est Dominus Ange- 
lorum, natura qua Deus est, non 
Angelis, sed Patri potius aequalis; 
gratia vero qua homo est, quo- 
modo non excedit excellentiam 
cuiuslibet angeli, cum sit pna per- 


sona: carnis et Verbi? 
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23. El amor de Dios transforma al hombre. 


Aunque fuimos desterrados del 
nconmutable gozo, sin embargo 
10 estamos cortados y desgajados 
de tal modo que no podamos bus- 
car en lo mudable y temporal la 
sternidad, la verdad y la felicidad 
pues nadie quiere morir, ni ser 
engañado, ni vivir inquieto); por 
roluntad divina nos son enviadas 
ipariciones adecuadas a nuestra 
eregrinación, para  advertirnos 
que no está aquí lo que busca- 
nos, sino que por estas cosas he- 
nos de volver a aquello; ya que 
10 podríamos buscarlo, si no es- 
uviéramos como pendientes de 
llo. 

Ante todo se nos debía conven- 
er de cuánto nos ama Dios, pa- 
a que no desistamos de subir 
asta El a causa de la desespera- 
ión. También convenía que se 
liciera pútente cuáles éramos 
suando nos amó, a fin de no en- 
'oberbecernos por nuestros méri- 
OS, porque nos apartaríamos más 
le El y desfalleceríamos en nues- 
ra fortaleza. Precisamente por es- 
o actúa con nosotros, para que 
'on su fortaleza progresemos más, 
r para que en la debilidad de la 
rumildad se perfeccione la vir- 
ud de la caridad. A esta conclu- 
ión nos llevan las palabras del 
almo: Una lluvia de dones llo- 
rías, ¡joh Dios!, sobre tu heredad; 
r cuando desfallecía, tú la recrea- 


as (Ps. 67,10). Por lluvia de do- 
les se entiende su gracia, no ad- 
juirida por mérito alguno, sino 


Sed quoniam exsulavimus ab 
incommutabili gaudio, nec tamen 
inde praecisi atque abrupti su- 
mus, ut non etiam in istis mutabi- 
libus et temporalibus aeternita- 
tem, veritatem, beatitudinem quae- 
reremus (nec mori enim, nec fal- 
li, nec perturbari volumus); missa 
sunt nobis divinitus visa congrua 
peregrinationi. nostrae, quibus ad- 
moneretur non hic esse quid quae- 
rimus, sed illud ab ista esse re- 
deundum, unde nisi penderemus, 
hic ea non quaeremus. 


Ac primum nobis persuaden- 
dum fuit, quantum nos diligeret 
Deus, ne desperatione non audere- 
mus erigi in eum. Quales autem 
dilexerit, ostendi oportebat, ne tan- 
quam de meritis nostris superbien- 
tes, magis ab eo resiliremus et in 
nostra fortitudine magis deficere- 
mus: ac per hoc egit nobiscum, ut 
per eius fortitudinem potius profi- 
ceremus, atque ita in infirmitate 
humilitatis perficeretur virtus cha- 
ritatis. Hoc significat in Psalmo, 
ubi ait: Pluviam voluntariam se- 
gregans, Deus, haereditati tuae; et 
infirmata est, tu vero perfecisti 
eom. Pluviam quippe voluntariam 
nonnisi gratiam vult intelligi, non 
meritis redditam, sed gratis datam, 
unde et gratia nominatur: dedit 


enim eam, non quia digni eramus, 
sed quia voluit. Hoc cognoscentes, 
non fidentes in nobis erimus; et 
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dada gratuitamente, como lo in- 
dica el mismo nombre gracia; 
pues nos la dio, no porque éra- 
mos dignos, sino porque quiso. 
Conociendo esto, no confiaremos 
en nosotros, que esto es desfalle- 
cer. El Señor que nos perfecciona 
dijo también al apóstol Pablo: 
Bástate mi gracia, pues la virtud 
se perfecciona en la enfermedad 
(ll Cor. 12,9). Había, pues, que 
convencer al hombre de cuánto 
ros ha amado Dios, y cuáles éra- 
mos cuardo nos amó: cuánto, pa- 
ra que no nos desesperemos; cuá- 
les, para que no nos ensoberbez- 
camos (De Trin. 1. IV, c. I, n. 2). 


hoc est infirmari. Ipse vero perfi- 
cit nos, qui etiam Paulo apostolo 
dixit: Sufficit tibi gratia mea; nam 
virtus in infirmitate perficitur. Per- 
suadendum ergo erat homini 
quantum nos dilexerit Deus, et 
quales dilexerit: quantum, ne des- 
peraremus; quales, ne superbire- 
mus. 


24. Dios nos ama como debemos ser, no como somos. 


Los fieles redimidos con su san- 
gre y por quienes ahora interce- 
-de, constituyen el reino de Cristo; 
mas en el cielo, donde es igual 
al Padre, les unirá a El y ya no 
rogará por ellos. Pues el mismo 
Padre, dice, os ama (lo. XVI, 27). 
Ruega ahora como inferior al Pa- 
dre; después, en cuanto igual, es- 
cucha con El. 

Y no se separa el Hijo del Pa- 
dre porque diga: El Padre os ama, 
antes bien, según lo advertí más 
arriba, insinúa y da a entender, 
que, cuando se menciona a una 
persona de la Trinidad, se sobre- 
entienden las otras dos. Asi, pues, 
estas palabras el Padre os ama 
deben entenderse igualmente del 
Hijo y del Espiritu Santo: no por- 
que ahora no nos ama, ya que 
no perdonó a su propio Hijo y lo 
entregó por todos nosotros sino 
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Fideles quippe eius quos rede- 
mit sanguine suo, dicti sunt reg- 
num eius, pro quibus nunc inter- 
pellat: tunc autem illic eos sibi 
faciens inhaerere, ubi aequalis est 
Patri, non iam rogabit Patrem pro 
eis. Ipse enim, inquit, Pater amat 
vos. Ex hoc enim rogat, quo mi- 
nor est Patre: quo vero aequalis 
est, exaudit cum Patre. 

Unde se ab eo quod dixit: Ipse 
enim Pater amat vos, utique ipse 
non separat; sed secundum ea fa- 
cit intelligi quae supra commemo- 
ravi, satisque insinuavi, plerum- 
que ita nominari unamquamque in 
Trinitate nersonam, ut et alide il- 
lic intelligantur. Sic itaque dictum 
est: Ipse enim Pater amat vos, ut 
consequenter intelligatur et Filius 
et Spiritus sanctus:: non quia mo- 
do nos non amat, qui proprio Fi- 
lio non pepercit, sed pro nobis 


porque Dios nos ama como sere- 
mos, no como somos. Y a los que 
así ama ahóra los conserva para 
la eternidad, que tendrá lugar 
cuando El que ahora intercede 
por nosotros haya entregado el 
reino a Dios Padre. Entonces ya 
no rogará al Padre, porque el mis- 
mo Padre nos ama. Pero ¿conse- 
guiremos el objeto de la visión 
por nuestros méritos o más bien 
por la fe? Por la fe llegaremos a 
la visión, porque nos ama para 
que seamos como El quiere, y co- 
mo tales nos -amará después; y 
porque nos exhorta y ayuda pa- 
ra que no queramos ser siempre 
tales, cuales nos odia (De Trin. 1. 
lc. Xx, n. 21). 


25. Dios nos amó primero. 


A todos los que estáis en Roma, 
1mados de Dios y llamados san- 
os (Rom.: 1, 7). También aquí nos 
nanifiesta la benignidad de Dios 
nás que sus méritos. Pues no di- 
se a los que aman a Dios, sino a 
os amados de Dios. Primero nos 
mó El antes de todo mérito, pa- 
a que también nosotros, siendo 
imados, le amásemos. Por esto 
madió: a los llamados santos; 
Jues aunque alguno se atribuya 
1 obedecer a quien le llama, na- 
lie puede atribuirse el ser llama- 
lo. Por consiguiente, los llamados 
'antos no han de entenderse en el 
'entido de que hayan sido lla- 
nados porque eran santos; sino 
jue llegaron a ser santos por ha- 
er sido llamados. (Epist. ad Rom. 
nch. expo. n. 7). 
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omnibus tradidit eum; sed tales 
nos amat Deus, quales futuri su- 
mus, non quales sumus. Quales 
enim amat, tales in aeternum con. 
servat: quod tunc erit cum tradi- 
derit regnum Deo et Patri, “qui 
nunc interpellat pro nobis, ut iam 
non roget Patrem, quia ipse Pa- 
ter amat nos. Quo autem merito, 
nisi fidei, qua credimus antequam 
illud quod promittitur videamus? 
Per hanc enim perveniemus ad 
speciem, ut tales amet, quales 
amat ut simus; non quales odit 
quia sumus, et hortatur ac praes- 
tat ne tales esse semper velimus. 


Omnibus, inquit, qui sunt Ro- 
mae, dilectis Dei, vocatis sanctis. 
Etiam hic significavit benignitatem 
Dei potius quam meritum illorum. 
Non enim ait, diligentibus Deum; 
sed, dilectis Dei. Prior enim dilexit 
nos ante omnia merita, ut et nos 
eum  dilecti diligeremus. Unde 
etiam  addidit, vocatis  sanctis. 
Quanquam enim sibi quis tribuat 
quod vocanti obtemperat, nemo 
potest sibi tribuere quod vocatus 
est. Vocatis autem sanctis, non ita 
intelligendum est, tanquam ideo 
vocati sint, quia sancti erant; sed 
ideo sancti effecti, quia vocati 
sunt. 
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EL RECHAZO DE LA SANTIDAD 


Simultánea con la actitud de apelación, invocación y nostalgia 
de la santidad, encontramos también en nuestro mundo la acti- 
tud de rechazo, repudio e incluso la negación de la misma. Entre 
las razones de esta actitud se halla una larga gama de matices, 
desde la mera despreocupación pasiva y sin motivos reflexivos, 


SA 


hasta la sofisticación más refinada que hunde sus raíces en serios 


análisis de especulaciones metafísicas. «Dime qué filosofía has 
adoptado y yo te diré las posibilidades noéticas de santificación 
que posees» (1). También podría formularse el aforismo de esta 
otra manera: «Dime por qué actitud te has decidido y yo te 
mostraré la filosofía a que has tenido que agarrarte». Una acti- 
“tud vital no se toma y sobre todo no se mantiene, sin una previa 
o consiguiente filosofía que la sostenga. Y solamente desde esa 
filosofía puede comprenderse el andamiaje o derrocarse el tin- 
glado de razones y condiciones que dan savia o mantenimiento 
a esa actitud. 


(1) BLANCHARD, Pierre: Sainteté aujourd'hui. (Études Carmélitaines) Des- 
clée de Brouwer, 1958. Aunque citado en nota, mi ensayo anterior, por una in- 
formación bibliográfica que poseía, no había podido leer hasta ahora este in- 
citante libro de Pierre Blanchard. La casi identidad del planteamiento de la 
cuestión con más riqueza de detalles y alusiones aquí en el libro, me confir- 
man en el juicio dado sobre una de las características de. nuestro presente. Lo 
que nosotros llamábamos Apelación a la Santidad, lo titula aquí Blanchard 
La Nostalgie- de la Sainteté dans le monde contemporain en un capítulo preli- 
minar que da el enfoque a todo el libro. Le siguen dos buenas partes sobre el 
misterio y los problemas de la Santidad (1) y sobre las actitudes del hombre 
actual ante la Santidad (11), donde se estudian en concreto las de Georges Ba- 
taille, André Gide, Simone Weil, Antoine de Saint-Éxupery y Charles Du Bos. 
Como aledaños de esta galería pueden considerarse el estudio sobre la crítica 


sartriana de la caridad (pp. 78-90) y la conclusión sobre la Sainteté, seule 


chance de Uhomme, la santidad única ventura del hombre (pp. 177-191). 
Un libro bien llevado según los propósitos concebidos, a los que el autor ha 
querido mantenerse fiel aun a costa de que, a veces, las fichas y referencias 
acumuladas trasciendan su problemática. 

La orientación primera de nuestras reflexiones sobre la santidad es muy 
distinta, si bien se ha hecho imposible soslayar la nueva coincidencia en el 
tema de hoy, como ocurrirá también en el próximo sobre el Miedo a la san- 
tidad, coincidencia que yo agradezco para poder aprovecharme de referencias 
que de otro modo rendida que buscar. 
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Nos interesa, en primer lugar, consignar el hecho. El rechazo 
de la santidad viene paralelo y simultáneo al hecho de la ape- 
lación o invocación. Podíamos incluso hablar de un mismo grado 
de intensidad en la afirmación y negación de entrambos hechos. 
Y es que se trata sencillamente de la proyección en el terreno 
social y literario de lo que ocurre en el santuario interior de 
cada individuo con respecto a las vivencias de los valores reli- 
giosos, cuyo máximo exponente son siempre los valores de lo 
santo. En todo acto religioso se dan dos sentimientos que el alma 
humana vive con diversa intensidad y emoción según el grado 
de piedad y perfección espiritual que posea: uno de atracción 
y otro de repulsión; uno de maravillosa fascinación e invitación 
a la entrega y a la donación totales y otro de rechazo y temblor 
pavoroso que remiten al encogimiento y clausura de uno mis- 
mo; uno de alegría y añoranza jubilosa y otro de terror acongo- 
jado y deprimente: esperanza y desesperación. La Fenomenolo- 
gia de la Religión, desde Otto hasta Hessen, ha insistido de tal 
modo en esta singularidad de la esencia del acto religioso, que 
no hay por qué reincidir más en ella (2). El texto clásico que 
se trae siempre a colación, y con el cual se podrían aducir otros 
muchos, es el bien conocido de San Agustín: «¿Qué es lo que 
fulgura ante mi vista y hiere mi corazón sin lesionarle? Me 
siento horrorizado y enardecido. Horrorizado por mi desemejan- 
za y enardecido por la semejanza con El. Et inhorresco et inar- 
desco: inhorresco, in quantum dissimilis ei sum; inardesco, in 
quantum similis ei sum» (3). Ello no es más que una conse- 
cuencia de la ambigiiedad humana y del fondo de divinidad y 
de pecado que lleva en la entraña de sí misma. 


Proyectada esa ambigiedad al orden social y literario de que 
hablamos, el rechazo de la santidad no es más que el triunfo 
de la dimensión dañada de nuestra naturaleza sobre el anhelo 
y nostalgia de lo divino, sobre la inquietud eterna de la salva- 
ción que nos trabaja y pugna por ganarnos día a día. La im- 
presión y vivencia de terror y temblor se falsifica y se yergue 
en actitud de despecho y rebelión. Y ya tenemos el rechazo. Los 
espíritus “mejor dotados y ganados por la soberbia lo formulan 
y lanzan al viento y una serie de epígonos lo secundan y acep- 
tan para darlo en pan cotidiano a otra larga columna de segui- 
dores. Cuando todo en nuestro mundo se ha hecho común y 


(2) Hessen, J.: Die Werte des Heiligen, pág. 145 y ss.; LANG, A.: We- 
sen und Wahrheit der Religion, (Miinchen, 1957), pág. 49. 
(8) Conf. 1, 95 11. 


427 


TEXTOS Y GLOSAS 


mostrenco, cuando tantos espíritus traídos y llevados por la vida, 
enajenados, han cedido ante el esfuerzo de pensar por sí mismos 
y el ruido de la misma vida les impide escuchar su gong inte- 
rior, su íntimo reclamo de insatisfacción, todo queda a merced 
de las apariencias, de la incitación más inmediata, del deslum- 
bramiento más aparatoso. Todo queda a merced del más hábil 
en ganar terreno mediante una especie de propaganda «espiritual». 


Es así como la literatura del rechazo se ha convertido tam- 
bién en ola y suena como avenida de muchas aguas. Se puede 
intentar resumir sus motivos más socorridos, si bien es imposi- 
ble llegar a una última razón en ninguno de ellos, ya que ello 
implicaría un perdernos en lejanas fuentes históricas que origi- 
naron nuestro presente, pero de las que ya no nos es posible 
torcer el cauce que han seguido. Limitamos aquí esos motivos 
a dos: el amor a la tierra y una falsa filosofía de la soledad por 
la que el hombre ha pretendido hacerse ausente de Dios y de 
los demás, cuando ya se ha hallado ausente de sí mismo y de 
su más profunda vocación. En ambos dos late una confusión 
de tomo sobre lo que es la santidad y varios equívocos, a veces 
sutiles, sobre las exigencias y condiciones que implica aquí en 
la tierra. Hoy se habla mucho de santidad, para evocarla y año- 
rarla o para rechazarla; pero las palabras suenan a descontento 
y a vacío, como cuando se habla de una carencia, como de pan 
en casa del hambriento, o como de la verdad en el corazón del 
escéptico y desilusionado. Se habla de la santidad desde fuera, 
como de un objeto más de nuestra insaciable curiosidad. ¡Cuán 
lejos estamos de ese íntimo latido de caricia y presencia que 
sentimos resonar en los Santos cuando pronuncian su mejor an- 
helo, su inapelable decisión de ser perfectos! A pesar de nues- 
tros ditirambos al «engagement», somos cobardes y flojos, ali- 
cortos y tibios. Otro largo motivo del rechazo de la santidad 
había que llamarlo Miedo, miedo con mayúscula, cerval, de sís- 
mica desaparición, como si fuéramos a ser engslutidos por un 
monstruo anónimo. Cuando en realidad sólo hay un camino para 
ser plenamente, para realizarnos en lo mejor de nosotros mis- 
mog, y es darnos, darnos sin reserva en pura disponibilidad para 
que de alguna manera podamos recibirnos. Se me vienen a la 
memoria las palabras conmovidas de León Bloy: «Sólo hay un 
dolox, y es no ser santos». Ahí está la cuestión. 


Il. ALIMENTOS TERRESTRES 
Quisiera que el lector no limitara este subtítulo a evocar la 
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conocida obra de Gide Nourritures terrestres, y lo elevara a 
rango de categoría. La apelación a la tierra y sus alimentos viene 
preparada desde calendas bien lejanas, y en parte provocada por 
el desmedido desprecio de la tierra de algunas corrientes espi- 
rituales llamadas cristianas que se olvidaron o no profundizaron 
debidamente la noción de la creación y sobre todo de redención. 
Las actitudes extremadas provocan actitudes extremadas, como 
un abismo llama a otro abismo. Si el naturalismo ha sido siem- 
pre un error para el cristiano, lo es de igual manera el janse- 
nismo en toda la variedad de sus múltiples manifestaciones. Ha- 
bría tal vez que remontarse hasta las primeras manifestaciones 
escritas de la ascesis cristiana, dentro de moldes neoplatónicos, 
para hallar la razón de todos los confusionismos y errores de 
este movimiento pendular entre los extremos vitandos de nues- 
tra espiritualidad. Pero aquí no vamos tan lejos (4). 

Los primeros acentos de esta «mística de la tierra» que hoy 
se. cultiva, proféticos e inmediatos, que dejaron su huella y su 
poso también en Gide, podemos derivarlos de Nietzsche. Nietzs- 
che quiso anunciar el perfeccionamiento resolutivo del hombre 
con la venida del superhombre. «El superhombre es el sentido 
de la tierra. Que vuestra voluntad diga: ¡sea el superhombre 
el sentido de la tierra! ¡Yo os conjuro, hermanos míos, a que 
permanezcáis fieles al sentido de la tierra y no prestéis fe a los 
que os hablan de esperanzas ultraterrenas! Son destiladores de 
veneno, conscientes o inconscientes. Son despreciadores de la 
tierra, moribundos y envenenados, para quienes la tierra es 
fatigosa: ¡por eso quieren dejarla! En otro tiempo, los crímenes 
contra Dios eran los más grandes crímenes; pero Dios ha muerto, 
y con él han desaparecido estos delitos. Ahora el crimen más 
terrible es el crimen contra la tierra y poner por encima del 
sentido de la tierra las entrañas de lo incognoscible» (5). 


(4) El tema había de tratarse desde el punto de vista de las «formas 
ristóricas de santidad». Pueden verse los libros de N. Arseniev: Santidad Cris- 
iana y transfiguración del mundo; y de Rademacher: Religión y Vida (trad. 
sp. Madrid, 1940). En el reciente libro de Charles MOELLER. Humanismo y 
Santidad (Barcelona, 1960), se plantea el problema en su aspecto práctico de 
sta manera: «¿Cómo dar forma concreta a un cristianismo humanista sin me- 
rscabo del ideal cristiano, cómo alcanzar una «santidad, humanista» ? El as- 
ecto paradójico de esa postrera fórmula pone de manifiesto la realidad aa 
roblema moral. Esa expresión que traspone a términos concretos los vocablos 
¡bstractos: «humanismo cristiano», a los cuales estamos acostumbrados, nos 
orprende y nos hiere, porque si entrevemos la posibilidad teórica de ser hu- 
nanista sin ser anticristiano, nos resulta más difícil comprender cómo, de 
echo, se puede ser un santo y un humanista» (pp. 25-26). 

(5) Así habla Zaratustra, L, 3. 
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Poco importa que estos gritos, como otros muchos de la mis- 
ma exaltación y locura, se dieran contra un cristianismo muy 


singular y germano, construído y acicalado por Nietzsche mismo. 


El hecho es que hicieron eco y se multiplicaron en amplias re- 
sonancias. Una de estas sería Gide. Afinados y embellecidos esos 
gritos por un esteticista como Gide y adobados con el mosto de 


su tragedia personal multiplicaron su eficacia y se vieron acogi- 


dos y asimilados por una larga masa de hombres siempre fáci- 
les para aceptar razones que justifiquen su adhesión a la tierra 
y su sed de alimentos terrestres. Y entonces ya no es Zaratus- 


tra el monje loco o el bufón titiritero que fingía cabriolas para 


hacer rerr a los espectadores, sino el Mesías de la nueva religión 
del terrenismo. 

Cuanto más se profundiza en cualquiera de los flancos que 
nos Ofrece una expresión humana, más se la ve ligada y depen- 
diente de todo un trasmundo de influencias y ramificaciones que 


han ocasionado y posibilitado su eclosión. Yo invito al lector a 


imaginarse si sería posible en una Edad Media en la que la pa- 
labra «superhombre» pudo haber sonado como venida de San 
Agustín (6), o San Gregorio, el haber concebido o aceptado el 
sentido terreno y temporal de la proclamación del superhombre 
de Nietzsche (7). La mirada retroactiva habría que llevarla desde 
aquí hasta el momento en que el hombre descubre «científica- 


mente» la tierra y su nueva misión de «transformarla»; cuando | 


la tierra comienza a ser, no lugar de contemplación e itinerario, 
sino problema, objetivo y tarea. No era esto en sí malo; pero 
fue de hecho pervertido y maleado, hasta llegar a convertir la 
tierra y la naturaleza en nuestra única y clausurada mansión. 
Gide no es aquí más que el inmediato eslabón de una larga 
cadena y su evangelio moral de Nourritures una última flora- 
ción de viejas simientes. «Me he puesto enteramente a disposi- 
ción de mis sentidos... Te propongo una insubordinación de ti 
mismo en la que los elementos más dispares e insubordinados de 
tu carne y de tu espíritu, deben concurrir sinfónicamente, donde 
lo peor de ti mismo debe alimentar a lo mejor». Para hacerse 


(6) Cfr. De Trinitate, Y, 6. 11: Videri autem divinitas humano visu 
nullo modo potest: sed eo visu videtur, quo iam qui vident, non homines sed 
ultra homines sunt. 


(7) El hombre, por tanto, es «una cosa que debe ser superada», Junto a 


esta interpretación general de Nietzsche. me choca una «sugerencia tímida de 


G. Marcel, en nota de 1958 a su diario de 1940. que quiero, con todo. deisr 


consienada: «On peut se demander si pour Nietzsche l'avénement du sur: 
homme ne doit pas au contraire étre consideré de facon non-temporelle» (Pré- 
sence et Inmertalité, 1959, pág. 53, n. 1). 
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viable y práctico, el ideal de Nietzsche se minimiza y abate hasta 
reducirlo al roce y goce sensitivo del placer y de la carne. Y 
entonces el Inmoralista vendrá a cantarnos el «deslumbramiento 
del placer sensual» y a convertir en actitud lo que hasta enton- 
ces no había tenido más características que las de «tentación» 
y amago. 

Gide queda como índice o símbolo de una veta muy viva de 
nuestra actualidad. No podemos apelar a todo él, porque hemos 
de renunciar definitivamente a saber o vislumbrar siquiera los 
abismos de lucha, complicaciones y complicidades, anhelos y des- 
mayos que se libraron en el alma de aquel hombre que, en un 
_momento de sincera respuesta a su aliento interior, pudo escri- 
bir, entre otras, esta conmovedora y temblorosa oración: 


«Señor, vengo a Vos como un niño; como el niño que queréis 
que vuelva a ser, como el niño que vuelve a ser aquel que se aban- 
dona a Vos, Depongo todo lo que constituía mi orgullo, que, ante 
Vos, sería vergúenza. Escucho, y Os someto mi corazón» (8), 


Tal vez todavía más por eso, porque la llamada de Dios la 
sintió con la mayor viveza que podamos imaginar, haya de ser- 
virlos como símbolo de «homme qui a refusé» (9). Ha rechaza- 
do la llamada de Dios, llamada urgente a la perfección que 
había de consistir en la donación integral a El, por el atractivo 
turgente e inmediato de la llamada de la tierra y el viscoso pla- 
-cer de los «alimentos terrenales». Toda la construcción posterior 
de ideas, acarreadas de distintos cotos filosóficos, indirecta pero 
básicamente de Feuerbach, por las que Dios viene a ser literal- 
mente «el hijo del Hombre», y el hombre el supremo hacedor y 
creador de valores, no son más que recursos justificativos de 
una decisión y posición vital. Pero con ello ha quedado cons- 
truido el Breviario elemental de todos los «convertidos» al ideal 
de la tierra. a los valores divinizados de la dicha inmediata del 
placer y de la sensación. 

Frente a los valores de santidad, lejanos, exigentes y nostál- 
gicos, se proclaman los del placer físico. donde la carne logra 
su supremo éxtasis y hace presente en el instante fugitivo una 
gota de eternidad. 

Por mucho que nos rebelemos contra esta actitud y su men- 
tira, siempre pronta a esconderse y ampararse de razonamientos 
y filosofías, porque sabe de su fragilidad de quebrarse, ella nos 
orienta también hacia lo que ha de ser el nuevo tipo e ideal 


(8) Cit. en MOELLER, Literatura del siglo XX y Cristianismo, 1, pág. 125. 
(9) BLANCHARD, o. c. pág. 128. 
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de santidad y los valores que ha de reconquistar o al menos 
sobre los que ha de preferentemente insistir. 


II. INSULARIDAD 


Así como en la Apelación a la Santidad hablábamos de una. 


«Filosofía de la Comunión», cuyo remate y perfección sería la 
doctrina cristiana del «Cuerpo místico», al hablar ahora del «re- 
chazo» tenemos que referirnos a una filosofía de la soledad y 


del aislamiento que interpreta la vida del hombre como esencial - 


desolación y abandono y cuyo radical destino ha de consistir en 
asumir y aceptar su situación, como única meta moral del ver- 
dadera y único posible humanismo. El hombre es un ser clauso, 
hermético, y todo lo que significan pasiones y afectos llevan el 
signo único de la apropiación, de querer convertir cuanto toca 
el hombre en pura substancia de sí mismo. En vez de «vivir- 
con», el hombre está «frente-a» todo lo existente, con una inde- 
pendencia necesaria y vacía, y los lazos que se tienden para 
convivir son otras tantas asechanzas a su verdadera libertad. 
Todas las cosas en torno, gratuitas y sin sentido, producen deli- 
rio, desesperación y náuseas. Están de más, como el hombre 
mismo, sin «de dónde» ni «a dónde», sin «por qué» ni «para 
qué», en la más cristalina desnudez de hueco, robinsón en la 
isla de la Nada. Todos los afanes y apetencias, todas las confesio- 
nes amorosas, todas las ansias y promesas, todas las tensiones hacia 
el ser, no son más que braceos de una pasión inútil, gesto de la 
nada en el vacio azul. Se pretende por ese camino reivindicar para 
el hombre —sugiere Marcel— una especie de «aseidad» vbura, sin 
vínculos de origen ni obligaciones de fines. totalmente desligado, 
como libertad originaria y necesaria. como único ser que dicta y 
escucha, que pregunta y responde. como el verdadero creador de sí 
mismo. Los demás, que no tienen tampoco por qué existir y exis- 
ten, son el auténtico infierno. Unos lo somos para todos... «Así aque, 
esto es el infierno. Nunca lo hubiera creído... ¿Os acordáis?: el 
azufre, la hoguera, las parrillas. ¡Ah! Qué broma. No hav nece- 
sidad de parrillas: el infierno son los Demás. «L'enfer. c'est les 
Autres... Et nous sommes ensemble pour toujours .. Pour tou- 
jours! Y estamos juntos para siempre... ¡Para siempre! Vaya, 
continuemos» (10). : 

El título exacto de esta Filosofía sería literalmente Huis clos 
(puertas cerradas) como lo es el de esa obra de Sartre, su magno 


(10) J. P. SARTRE: Huis Clos (Téatre, I, Gallimar, 147), pp. 167-168, 


FE Ftre et le Néant. ld., pág. 438. 
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pontífice, de la que acabamos de transcribir las últimas frases. 
- Todo es Huis clos. Porque todo está efectivamente cerrado: no 
hay puertas ni ventanas que puedan airear al hombre, que pue- 
dan ofrecerle un resquicio hacia el claro del cielo, una mínima 
abertura hacia cualquier género de transcendencia. 


Es bien patente que quien adopte o sea ganado por esta fi- 
losofía, tiene suficients muros y razones para no poder optar 
por la perfección o ideal humano que debe significar en primer 
término aceptación y donación. Mucho menos por su sublima- 
ción que es la santidad. La crítica sartriana de la caridad (11), 
interpretada como egoísmo larvado e hipócrita, no es más que 
una consecuencia del principio de la insularidad, de la relación 
de conflicto con los demás seres. El amor ha de entenderse como 
deseo de supresión del otro en provecho del «en sí» de sí mismo. 
La Comunión es un mito que significa lo imposible. 


Es sorprendente y desolador a la vez el descubrir en contex- 
tos y supuestos infinitamente dispares, como pueden ser los de 
nuestra Santa Teresa y los de Sartre, una coincidencia en la 
terminología al hablarnos del amor humano y decirnos que es 
un infierno. Se refiere Santa Teresa a «estos quereres de por 
acá, desastrados, aun no digo malos, que de esos Dios nos libre... 
(¿Qué diría de los amores viscosos e inconfesables de la pieza 
de Sartre?). En cosa que es infierno —escribe la Santa— no hay 
que cansarnos en decir mal, que no se puede encarecer el amor 
mal de él. Este no hay para qué tomarle nosotras, hermanas, en 
la boca, ni pensar le hay en el mundo; en burlas ni en veras 
oírle, ni consentir que delante de vosotras se trate ni cuente de 
semejantes voluntades. Para ninguna cosa es bueno y podría 
dañar aún oírlo» (12). 

En el análisis que hace Gabriel Marcel de la obra prineipal 
de Sartre, El Ser y la Nada, se concluye diciendo que una me- 
tafísica que niega toda auténtica trascendencia, es que "niega 
también toda posibilidad y toda realidad de la gracia. Y «desde 
este punto de vista, uno de los méritos de la obra de Sartre, y 
no el menor, consiste sin duda, en mostrar claramente que una 
metafísica que niega o rehusa la gracia, termina inevitablemente 
por levantar ante nosotros la imagen de un mundo atrofiado y 
contradictorio en el cual lo mejor, de nosotros mismos es, en fin 
de cuentas, incapaz de reconocerse». El carácter imperfecto del 


(11) Cfr. BLANCHARD, o. c. pp. 78-84, 
(12) Camino de Perfección, c. VII, n, 2. La cita de Blanchard, en la tra- 
ducción francesa, remite, creo que equivocadamente, al c. VIIL 
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ser, su radical incompleción, cerrado en su aislamiento, llega a 
estimarse como una característica y distinción de orgullo, como 
una fuente y raíz de la afirmación incondicionada de todo posi- 
ble humanismo. Autoafirmación frente a Comunión. No se trata 
solamente de pura inmanencia terrenal, «negando todo más allá 
y todo supramundo», sino de nuda y simple inmanencia egoísta, 
donde el círculo hermético del en sí y el para sí envuelve y 
liquida toda la realidad. Una filosofía como ésta, «se presenta, 
en último análisis, bastante menos como la expresión de una 
razón que se ha vuelto prudente y dócil a las lecciones de la 
experiencia, que como el rechazo demoníaco que opone una in- 
dividualidad rebelde y ebria de sí misma a las señales, a los lla- 
mamientos a los cuales sólo el Amor tendría el poder de sensi- 
bilizarla, a condición de que ese Amor llegue a desligarse de 
los fantasmas a los que queda reducido cuando prefiere tomarse 
romo motivo de reflexión en lugar de realizarse» (13). 


Cuando nos encontramos con un pensamiento que se ufena 
por presentarse como fenomenología del hecho y condiciones de 
la existencia humana, y vemos amputada esta existencia en las 
zonas más elevadas y ennoblecedoras de la experiencia univer- 
sal, no podemos menos de pensar en lo indicativo que pueden 
ser los análisis de la «mala fe» hechos por este mismo pensa- 
miento o en que nos encontramos ante uno de esos sinsentidos 
ante los cuales la razón no tiene más remedio que enmudecer. 


¿Es primero la vida o la filosofía? Sin duda, la vida; y éste 
es ya un gran motivo de reflexión sobre todas las filosofías ver- 
daderamente nuevas y originales. Pero a su vez la filosofía es 
solidaria de la vida, y un pensamiento aceptado y acariciado pue- 
de llegar a hacerse carne y espíritu, a crear una actitud y con- 
diciones vitales que sean trasunto y fiel imagen de sí mismo. 
En resumen, puede llegar a hacerse vida. Y entonces se hace 
necesario e imprescindible el inventar nuevos cauces o veredas 
al pensamiento, nuevas estructuras mentales al espíritu, para 
que éste gane de nuevo a la vida y la conduzca por otros cami- 
nos ideados. «Se filosofa según el hombre que se es, pero también 
se puede filosofar para llegar a ser el hombre que se debe. En el 
debate sobre la perfección humana, lo ideal juega siempre un 
papel decisivo. Y mientras el hombre sea libertad necesitará mo- 
tivos de opción o de rechazo sobre los que apoyarse para la em- 
presa de realizarse a sí mismo. La respuesta a las llamadas o re- 


(13) M, V., Prad. esp., pp. 193-194, El subrayado es mío. 


434 


TEXTOS Y GLOSAS 


querimientos de un más allá del yo propio, quedarán mediatiza- 
dos por la interpretación y por la sordina que en el ámbito del 
castillo interior pongan las furias o las erínneas de las propias 
ideas. A no ser que recurramos a una irrupción milagrosa de la 
gratia victrix, como la aparición de Palas Atenea en el caso 
de Orestes... 


P. RAMIRO FLOREZ, 0.S. A, 
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A lo que más se acostumbra el hombre es a las presencias: pre- 
sencia en su vida, en su sentimiento, en su entender. Cuando no 
siente la cercanía en su vida, entra en él la amargura, el desaso- 
siego, la inquietud; cuando le «llena» la ausencia, todo él se rodea 
de angustia, desgarramiento y tragedia. Es que para el goce se 
necesita de la unión de intimidad. El sentimiento es la expresión in- 
nata de la presencia. Lo que noes lejano permanece en la impo- 
sibilidad de la reductibilidad: sin la relación de objeto-sujeto, unión 
de dos extremos que se atan, no se puede dar sentimiento. Lo mismo 
en el entender, siempre existe esta relación objeto-sujeto, y sin ella 
no hay conocimiento. De la unión de los dos nace el entender: «Ab 
utroque paritur notitia, a cognoscente et cognito» (1). 

Pero existe en el hombre una presencia de la que depende todo 
su vivir decente, humano. Es la presencia de Dios. Nada le está 
tan presente como la presencia de Dios. El nos creó. El nos re- 
dimió. El está actuando momento a momento, instante a instante, 
sobre nuestra vida: El nos la conserva y nos da los momentos 
del vivir. Sin El nada podemos hacer, decir, pensar o amar. Aun 
cuando le ofendemos, cuando el pecado entra con la ausencia del 
bien en nuestra intimidad, allí está Dios con su presencia; cuando 
blasfemamos de El, cuando le injuriamos, El nos está dando la voz 
y la vida, el pensamiento y el sentimiento con los que protestamos 
no querer servirle. Somos una participación de la vida de Dios. Más 
presencia no se puede exigir a nuestra presencia intima y humana. 

Lo que más nos desespera y lo que más tragedia causa en nues- 
tro interior es la ausencia del amigo, del hermano, del Padre. Cuan- 
do alguno de ellos desaparece de nuestro lado, sentimos la tragedia 
de su ausencia en nosotros mismos, y que algo se nos ha escapado, 
y que ya no podemos reducir al vivir nuestro. Al contrario, cuando 
se nos acerca el amigo, el hermano, el padre, sentimos que nuestra 
vida se ensancha, y se desborda en alegría del sentimiento y del 
pensamiento. Vivimos en ellos, y ellos viven en nosotros. Esa es la 
presencia: un vivir de los demás en nosotros, o un venir de los de- 
más a nosotros. 


(1) S. AGUSTIN: De Trinitate, lib* 1X* cap' XII, 18* 
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La presencia de Dios, tan vivida en los tiempos de los Patriar- 
cas como en el Cristianismo de otros tiempos, conmueve al Cato- 
licismo actual, fascina nuestra inteligencia y mueve nuestro sentir. 
Vivir el hombre en Dios es un endiosarse del hombre, un subir des- 
de la llanura opaca del mundo hasta la claridad de Dios; o un 
bajarse de Dios desde la claridad de su infinitud hasta la meseta 
oscura del hombre; y en esta subida del hombre, o en esta bajada 
de Dios se hace la luz, y todo se llena de bien y verdad, y salta 
la unión de intimidad, que es el amor, que todo lo llena. 

En la presencia hay siempre una explicación y una complica. 
ción: un desdoblarse en entrega y doblarse en recibimiento; o una 
extensión —ir hacia fuera— y una intensión —tender hacia dentro—. 
Explicación y extensión que nos obligan a caminar hacia sin perder, 
por eso, nuestra intimidad; es un salir de nuestro ser finito y li- 
mitado para buscar un apoyo y engrandecimiento en quien nos lo 
puede dar, en Dios. Una complicación o intensión de nosotros mis- 
mos, como la expresión de la vuelta en redondo hacia nuestra inti- 
midad agustiniana, cargando ya sobre nosotros el valor de nosotros 
mismos, valor trascendente e inmortal, y hacer de él un holocausto 
en loor de Dios, como agradecimiento. En la bajada de Dios al 
hombre se da también el primer concepto sin perder el contacto de 
complicación e intensión, Dos bienes recibe el hombre con la llegada 
de Dios: la explicación y extensión, con fuerte carga de amor y 
bondad, y la complicación e intensión, como la expresión de la no 
disminución de las perfecciones divinas, que el hombre recibe al 
modo de recipiente finito y limitado. 

La misma adoración, que tributamos a Dios, es el símbolo de la 
presencia humana en Dios. Adorar es dar culto; pero culto con 
cuerpo y alma; con todo lo que tiene el hombre, con lo íntimo y lo 
exterior. Es un postrarse del hombre con todo lo que carga a cues- 
tas —como Isaac camino del Monte—, y rendirlo ante Dios. Adorar 
a Dios es también vivir la presencia de Dios; y vivir la presencia 
de Dios es un acto consciente, por el que nos damos cuenta exacta 
de que estamos en Dios y que Dios nos rodea y llena todo. Esta 
presencia connota también otros tres postulados: presencia, audien- 
cia y compañía. 

Por ser la presencia una unión, entraña la inmediatez de los in- 
dividuos, dos por lo menos. Estos están tanto más unidos cuanto 
más se compenetren. La primera compenetración la constituye la 
conversación en uno y la audiencia —el escuchar— en otro. Pero 
para esto se necesita la compañía. Pero una compañía de senti- 
mientos y voliciones. El ejemplo, la compañía del amigo: no se pien- 
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sa sin el amigo, no se ama sin el amigo. Porque pueden dos per- 
sonas estar juntas hablando, y estar lo más distanciadas que se 
puede uno imaginar. Ejemplo claro es la riña, que es fuga de sen- 
timientos y quereres: ambos contendientes piensan de distinta ma- 
nera, quieren cosas distintas. Sólo el acercamiento no produce pre- 
sencia. 


Es la presencia un compromiso: compromiso por parte del hom- 
bre y por parte de Dios. Entre enamorados esto se entiende mejor, 
Los dos están comprometidos en presencia y sentimientos. Lo mismo 
en la vida del espíritu. Es un compromiso nuestro al que Dios 
siempre responde, mientras no le pongamos obstáculos de enfria- 
miento de relaciones amorosas con otras relaciones pecaminosas, en 
las que éstas se nos muestran siempre como ausencias espirituales. 
Y compromiso de Dios, que siempre se cumple, porque Dios está 
siempre dispuesto a «representar» al hombre que se comprometió 
con Dios. 


El hombre actual respira más que nunca por las presencias. Co- 
locado en un mundo en crisis —ausencia de valores perennes y 
trascendentes— acusa la necesidad de saturación; y la saturación 
exige, hoy más que nunca, la presencia del hambriento —del hom- 
bre— con un alimento inmutable e infinito, que es Dios. Al borde 
de riesgos constantes, en medio de lacerantes tragedias, que le in- 
vitan a la entrada en la «nada nihilista del existencialismo», surge 
de lo más profundo del corazón humano un grito angustiado, bus- 
cando amparo a su debilidad. Sintiendo necesidad de entrega, pide 
y clama por un sostén de su vida, que no encontrará sino en el 
que es Fortaleza, Bien y Verdad. Este es el compromiso del hombre 
actual; aventura ciega, si en el camino no se hace la luz; ansia 
de entrega en una compañía que le señale el camino para llegar 
a la meta, que ya conoce, siente y que le falta vivir. Sabe el 
hombre lo que necesita, lo que le falta; pero no encuentra el «algo» 
cue sane esa hambruna cuasiinfinita de paz. Esa saturación tiene 
que ser por una entrega y un recibimiento por parte del hombre y 
por parte de Dios. Dios siempre recibe; pero el hombre rara vez 
se entrega de veras. Este es el «algo» que le falta al hombre de 
hoy: la entrega sincera de su corazón, pensamiento y sentimiento. 
Y no entrega, porque existe dentro de él una despolarización de lo 
que él tiene y una despolarización de lo que cerca de él existe; en 
fin de cuentas, una gran miopía por la que sólo aprecia lo cercano, 
y lo distante se le escapa de la visión. Y la presencia es visión de 
cercanías —lo humano, finito— y de lejanías —lo divino, infinito. 


El hombre es energía, y, como energía, requiere también otra 
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presencia: un contacto de sostén en donde apoyar esa energía, que 
se desgastaría inútilmente sin la presencia del caudal de donde 
arranca y sin el descanso hacia donde se dirige. Caudal y descanso, 

que siempre abocan en Dios. 


Lo que hay de más íntimo en nuestro ser grita la presencia de 
Dios; nuestro cuerpo, nuestra alma con sus potencias superiores 
— inteligencia y voluntad—; nuestra parte material, y, sobre todo, 
nuestra parte espiritual nos dice que Dios habita en nosotros con 
su gracia cuando somos fieles a su santa ley. También Dios vive 
en el interior humano, cuando el hombre se va tras lo perecedero 
en dispersión formidable; porque el hombre siente ansia constante 
de infinitud, que nunca le pueden dar las criaturas con su belleza 
creada. Mi alma con sus potencias aspira a la verdad y al bien 
en toda su amplitud de formas y expresiones. 


Cada día, cada hora, cada instante pienso en mí, y de muchas 
maneras. Aun cuando yo no quiero pensar en mí mismo, cuando 
vago por los alrededores de mi existencia, en lacerante diáspora: 
aun cuando niegue todo lo existente, en una aberración antirracio- 
nal, aun entonces estoy pensando en mí mismo. Porque todo cuanto 
haga o piense, todo eso va encaminado a procurarme un algo de 
satisfacción en mi existir contingente. Es la realidad de mi concien- 
cia el último reducto en donde siempre me encuentro, aunque qui- 
siera negarme. Se ha negado la existencia de Dios, del alma y del 
mundo; de esto, de la realidad de la conciencia humana, de la pre- 
sencia íntima del yo, nadie ha podido rebatirla con negaciones; y 
cuando se ha presentido negar esta realidad, aun con una simple 
puestra entre paréntesis al estilo husserliano, la misma conciencia 
del yo salta en grito potente, como irrebatible argumento e irre- 
ductible bastión, para proclamar muy alto la aspiración humana 
de verdad y de bien en ansia de felicidad. 


Si constantemente estoy pensando en mí, si en cada instante 
—me dé cuenta o no de ello— estoy viviendo en mí, y estoy sus- 
pirando por ese bien y esa verdad, que me proporcionarán felicidad, 
no obstante todo esto, muchas veces no me doy cuenta de que 
quien únicamente puede calmar esa ansia trúgica y desesperante es 
Dios con su infinitud de verdad y de bien. Y si el hombre forma 
cerrada unidad de conciencia, que es lo mismo que decir cerrada 
unidad de personalidad, cuando va hacia el bien y hacia la verdad, 
va con todo lo que posee: con inteligencia y voluntad, con todas 
sus facultades superiores e inferiores. Por eso mismo, 'cuando se 
ladea hacia la diáspora espiritual, todo él se llena de vaguedad y 
de angustia, de tedio y cansancio, de miedo y desesperación. Todo 
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él se queda lleno de sombras: espectros de ficción y mentira, que 
lo llevan hacia la pérdida del sentido del vivir. Y lo único que salvará 
al hombre en estas circunstancias será una vuelta en redondo, un 
vuelco sobre sí mismo, para adentrarse en su interioridad, y, desde 
allí, ver la claridad que le viene desde las alturas infinitas de Dios. 
Admirar y obrar al fulgor de esta luz coruscante. 


El mundo mismo nos conduce a la cerrada unidad de existencia 
y esencia, que sólo puede darse en Dios en simplicidad perfecta. 
Las formas mudables de las criaturas nos llevan a la Forma inmu- 
table y Eterna, que es idéntica consigo misma, y que todo lo re- 
nueva. Todo cuanto existe reclama necesariamente, urgentemente, la 
existencia de un Creador; toda forma creada, otra Forma Originaria 
y Fontal; todo número, proporción y especie, una Inteligencia que 
rige, gobierna y ordena hacia una Hermosura Infinita e Increada. 
También en todo ser, y más concretamente, en el hombre, existe 
una urgencia hacia un fin y hacia un bien. Y todo, porque lo que 
más nos atrae y estimula nuestro ser, con todo su contenido hu- 
mano, es la hermosura de lo creado; pero, esta hermosura reclama 
otra hermosura, la Hermosura infinita de Dios. Por eso, el hombre 
no descansará, y el mundo no dejará de inquietarle, porque no 
está su centro de amor, felicidad y reposo en la tierra, o en el 
bien terreno. Somos como el alpinista, que quiere cruzar altura 
tras altura para llegar a la cima. Quedarse en la mitad del monte, 
y no intentar la subida, es peligrar en la ascensión. Sentimos in- 
mensa inquietud de alturas: inquietud que no se sacia con el solo 
subir. En la cima se encuentra el descanso y la paz, que andamos 
buscando entre lo deleznable y bajo de lo caduco y temporal. Todo 
hombre apunta a lo intemporal del espíritu y lo infinito del Ser y 
del Bien. Chafar nuestra inclinación innata a lo Supremo es retorcer 
el corazón humano y dejarle ayuno de su objeto amado. 


Lo mismo que en la escala jerárquica de la hermosura, en la 
escala de valores o de bienes, nuestra ansia es siempre hacia lo 
alto, nunca a lo bajo; aunque muchas veces tergiversemos el con- 
tenido de nuestra búsqueda inquietante por la cerrazón de ceguera, 
que entorpece y muchas veces tapona nuestros ojos espirituales. En 
este caso juzgamos intemporal lo que sólo tiene apariencia de bien. 
En lo bajo y atrás se quedan los cobardes, los que se quedan re- 
gustando lujuriosamente los placeres que le proporciona la bestia 
humana, revolcándose en la carroña, y apestando el ambiente puro 
de los espiritus inmortales. Sentimos un imperativo en todo nuestro 
ser humano para caminar con rapidez a las altas esferas del Bien. 
La graduación de los seres nos espolea, haciendo más ágil el espi- 
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rita, dándole alas*de inmortalidad, y prestándole fuerzas para el 
salto de lo caduco a lo eterno. 

Para ver a Dios, y para que more en nosotros, es necesario 
despojarse de todo estorbo que. impida la ascensión rápida hacia 
El. Dios no se esconde en el enredo de lo temporal y terreno. Si 
queremos buscarlo, si queremos que Dios more vivificantemente en 
nosotros, tenemos que adentrarnos en nuestro yo; y en la intimidad 
de nuestro yo, allí, en nuestra conciencia, encontramos a Dios, que 
mucho tiempo hacía estaba esperando nuestra vuelta. Porque Dios 
no quiere corazones partidos. Y el corazón humano se hizo para 
la plenitud, nunca para la división. Se hizo para gozar el bien, y 
el Bien por excelencia, para poseer y gozar a Dios. Y si el bien es 
para gozarlo, se debe poseer plenamente, con alma y cuerpo. Que 
no sólo el cuerpo es sujeto de placer; en caso contrario, el alma 
quedaría ayuna de él. No hay felicidad completa en el placer cor- 
poral. En la horizontalidad baja y aplanada del placer sensual, o 
del goce que nos proporcionan las riquezas y los honores pasajeros, 
no se percibe la imagen de Dios, que está suspendida de lo alto 
del espíritu. Unicamente en verticalidad de la visión del ojo puro 
y limpio se aprecia toda la excelsitud de lo divino de Dios y de lo 
humano del hombre. Cuando éste se deja llevar de la horizontali- 
dad de su mirada corta, el horizonte de su visión escasea, y no 
aprecia más que las pequeñeces de la vida. Y su espíritu se quiebra 
y ladea hacia el egoísmo, y se encisca en la sensualidad. Aparece 
entonces la división en todo su ser por la dispersión hacia el par- 
tido zurdo de las criaturas. Y cuando la diáspora entra en el hombre, 
la vaciedad lo domina, y lo atasca de carne, o de mundo, o de 
ambos a la vez: fruto de una dispersión lacerante y trágica. En esta 
situación, ¿qué es el hombre? Un ser, que, negando la existencia 
de Dios en su espíritu, quiere negar también su misma e íntima 
existencia; un ser, que en su racionalidad, abjura de lo más sagrado 
que tiene en sí mismo. 

Conclusión práctica: para fundamentarnos en nuestro ser de hom- 
bres, de personas racionales, debemos tener presente a Dios en cada 
instante, y acomodar nuestra vida a esta presencia divina en nues- 
tra intimidad humana. 


P, MOISES M.+ CAMPELO, O.S.A. 
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Crónicas 


JORNADAS AGUSTINO-ISIDORIANAS 


Con ocasión del XIV Centenario de S. Isidoro, y dentro de los actos 
conmemorativos, se celebraron del 12 al 17 de septiembre en León, 
que guarda como uno de sus más preciados tesoros las reliquias 
del insigne santo español, unas Jornadas Agustino-Isidorianas, orga- 
nizadas por el Colegio de Ntra. Madre del Buen Consejo, regentado 
por los PP. Agustinos de la Provincia de Castilla, y la Asociación de 
«Antiguos Alumnos Agustinianos de León». Desde un principio, las 
Jornadas contaron con el patrocinio del Rvmo. P. General y las Pro- 
vincias españolas de la Orden. Aparte de las conferencias, de las 
que ofrecemos breve reseña, hubo diversos actos culturales, como las 
visitas a la Real Colegiata-Basílica de S. Isidoro, a la S. 1. Catedral y 
a la Colegiata de Ntra. Señora de Arbás, y proyecciones cinema- 
tográficas a cargo de los Doctores D. Manuel Roa y D. Manuel 
F. Ramos. 


I. INTERACCION DEL MONACATO DE S. AGUSTIN Y S, TSIDORO, 
por el R. P: Lope Cilleruelo, O.S. A. 


Comienza el P. Cilleruelo haciendo notar que S, Isidoro está en 
gran parte sin estudiar; de los que le han dedicado su atención, unos 
le viden originalidad y su obra, naturalmente, resulta pequeña junto 
a la de un S. Agustín, por ejemplo; buscan otros modernidad, olvi- 
dardo lr elemental norma en todo estudio histórico de que a un 
personaje o a una obra hay que considerarles en su ambiente, y el 
resultado no puede menos de ser desalentador. Se cree, por tanto, 
el conferenciante en la obligación de perqeñar, en breves rasgos, 
la época en que le tocó vivir a S. Isidoro. 


Roma, aunque tenía graves defectos que arrancabam ya de los 
tiempos de Augusto, contaba también con virtudes, entre las que no 
era la menor la idea universalista de Imperio. Los bárbaros, con su 
invasión, lo único bueno que aportaron, fue una sanore nueva. A 
este provósito, advierte el P. Cilleruelo, hay que rechazar el concepto 
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de los historiadores germanos de que los que salvaron la civilización 
romana, por sí misma condenada a muerte, fueron los bárbaros. Con 
la invasión bárbara, la idea de imperio, de universalidad, se trueca 
en el sistema feudal. Los godos introducen la Gemeinschaft germá- 
nica, con toda la riqueza de matices que entrañaba esta palabra en 
el medioevo (comunidad relativamente restringida, fundada en la- 
zos de sangre, de linaje, de finalidades próximas y concretas), hoy 
en parte perdidos. 

Ciñéndose al monacato, considera el P. Cilleruelo que aquél, como 
fenómeno social, no puede sustraerse al influjo ambiental, responde 
a las exigencias del momento. Por tanto, considerar a S. Isidoro des- 
de esta perspectiva será el punto o uno de los "puntos donde se le 
podrá observar en su verdadero papel histórico. En apretada sínte- 
sis, pasa revista el conferenciante a -las diversas formas históricas 
del monacato. Sus primeras manifestaciones se encuentran en los 
llamados Padres del yermo, solitarios y alejados del mundo. Más 
tarde, S. Pacomio los agrupará en comunidades, pero para formar 
una unidad ajena al exterior; en la práctica, siguen todavía en el 
desierto. S. Basilio, todavía en el Oriente, presenta al monacato 
como una Arcadia bautizada, que la dura realidad se encargará de 
desmentir. Le toca a S. Agustín darle una orientación totalmente 
nueva. La vida del monje comprende dos fases. Una primera de pre- 
"paración y por medio de la intentio —todo ha sido y está hecho por 
Dios y para Dios— y la attentio —constante consideración interna 
del objeto de la intentio para que todos sus actos estén dedicados a 
Dios. La segunda fase es la dedicación del monje que ha demostrado 
su aptitud, al servicio de la Iglesia, como sacerdote, obispo...: es 
su fin lógico y natural. Una vez conseguida la elevación del monje 
por la intentio y attentio, S. Agustín no se preocupa de dar normas 
prácticas, el monje por sí solo sabrá responder a las exigencias 
de tan altos principios. 

S. Benito, conforme a su ambiente, representa la organización me- 
dieval. El ideal ya no es la intentio —todo por y para Dios—, sino 
la obediencia a la regla y al abad. El monasterio benedictino es ya 
una unidad autónoma, que vive sin necesidad del exterior; el monje 
vive bien arraigado en su tierra, aunque, eso sí, con la vista en 
el cielo (de ahí el voto de estabilidad). Es, en otras palabras, la per- 
sonificación en el monacato de la Gemeinschaft teutónica. 

Sólo más tarde aparecerán las Ordenes mendicantes, francisca- 
nos y dominicos, que rompiendo esos estrechos moldes, vivirán de la 
ayuda material del pueblo, para darle la espiritualidad, establecién- 
dose benéfico intercambio. 
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S. Isidoro, en la historia, representa el sintetizador de las dos 
tendencias, la espiritualidad agustiniana y la organización benedic- 
tina. Así la regla isidoriana contiene prácticamente íntegra, con di- 
versas adiciones, la de S. Agustín y sin que falten frases calcadas 
literalmente. 

Universalizando esto en un plano más amplio, S. Isidoro puede 
ser considerado como el primer español, en el sentido de que quiso 
fundir el espíritu romano con la idea feudal gótica, para dar origen 
a las nacionalidades. Sí, por desgracia, su obra no hubiera quedado 
sepultada por la marejada del Islam, anulando todo influjo vital, 
tal vez hubiera sido España la primera nacionalidad que hubiera visto 
surgir la Historia. 


II. S. ISIBORO EN LA DISCUSION DEL PROBLEMA DE ESPAÑA, 
por el R.P. Saturnino Alvarez-Turienzo, O.S. A. 


Con los interrogantes de si S. Isidoro fue español y del concepto 
de español, abre el conferenciante su disertación. Así se plantea la 
controversia sostenida entre Américo Castro y Sánchez Albornoz. 
Para el primero, la historia de España, como tal, comienza en el 711 
con la amalgama del elemento cristiano con el islámico y judío. Los 
visigodos, en realidad, no eran españoles, lo que se nota al estable- 
cer la comparación con nuestros medievales —terrenales los visi- 
godos, divinales los medievales—. Para Sánchez Albornoz hay que 
remontarse a tiempos muy anteriores. La consideración de Américo 
Castro es demasiado unilateral y exclusivista. No pueden ser exclui- 
das otras causas en la formación de lo español. Geografía, raza, 
religión, lengua, culturas griega y romana (dándole respectivamente 
los nombres de Iberia e Hispania) son factores que en ningún modo 
deben ser postergados. Muy probablemente la unidad de lo español 
es un hecho con la conquista por Roma: auténtica unidad de con- 
quista, como atestigua el historiador Floro. 


Bien es verdad que los primeros reyes visigodos son germanos y 
tratan de restaurar el imperio romano, pero pronto brota en ellos la 
conciencia de la nacionalidad española y su independencia como uni- 
dad autónoma. En el s. VI los historiadores viven la idea de España y 
se muestran profundamente nacionalistas. S. Isidoro en su obra De 
laude Hispaniae, y otro tanto hay que decir de las Etimologías, sien- 
te a España como una nacionalidad y se explaya en grandes loas, 
aunque hubiéramos deseado algo más concreto y específico. El mis- 
mo S. Ildefonso le llega a llamar Doctor et legislator Hispaniae. 

Famto es así, que S. Isidoro condena claramente la rebelión de 
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San Hermenegildo contra su padre Leovigildo, autoridad  constituída, 
sin que pudieran obstar consideraciones de orden religioso. 

Por todo esto, el P. Alvarez-Turienzo juzga como perfectamente 
constituída la nacionalidad española y lo español en tiempo de S. Isi- 
doro, siendo él uno de sus más destacados representantes y defenso- 
res. Para evitar el equívoco que late en toda esta cuestión, cree debe 
distinguirse entre lo hispánico y lo español. Y entiende por hispá- 
nico el conjunto de características que constituyen a España en una 
unidad, dentro de la que cabemos todos, relegando el concepto de lo 
español a la deformación, a la caricatura, tan, por desgracia, en 
boga allende las fronteras (toros, cante jondo...). Hecha esta distin- 
ción, S. Isidoro, obvio es decirlo, es sólo representante de lo hispá- 
nico. 


TIT. SAN ISIDORO Y LA IGLESIA VISIGOTICA, 
por el R. P. Isacio Rodríguez, O.S.A. 


Sentando la base, con otros muchos autores, de que el s. VII es 
el primer Siglo de Oro español, dentro de la unidad político-religiosa 
de la península, da comienzo el P. Isacio Rodríguez a su disertación. 
En los siglos 11 al VI las iglesias nacionales están ya perfectamente 
encuadradas en el marco de la Iglesia universal, mientras que la es- 
pañola se encuentra todavía en sus albores. Solamente en el s. VII, 
coincidiendo precisamente con la decadencia de las demás, surgirá 
la nuestra con espléndidas manifestaciones vitales, entre las que no 
es la menor los Concilios de Toledo. 

En contra de la opinión de muchos, no-es en Francia, con la 
entronización de Pipino el Breve y su confirmación por el Papa Za- 
carías, donde da comienzo la nueva concepción del poder real, pos- 
poniendo la primogenitura a la idoneidad. Ya antes en España había 
aporecido la segunda actitud, teniendo en S. Isidoro uno de sus más 
claros defensores. El Papa Zacarías sólo horía llevar a la práctica 
una doctrina ya existente. El rey, para S. Isidoro, debe ser, en 
primer lugar, justo, de modo que ejerza el poder sin ningún género 
de abusos. La ortodoxia es la segunda cualidad requerida, a la 
que se ha de añadir, por último, la dependencia del poder temporal 
al espiritual. S. Isidoro lleva estos principios a sus últimas corise- 
cuencias, siendo considerado por no pocos como el defensor del pue- 
blo contra la prepotencia real. La potestad espiritual puede llegar a 
la deposición del rey en caso de ineptitud o grave falta a sus 
deberes. 

Doctrina ésta de máximas consecuencias en toda la concepción 
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político-religiosa de la Edad Media en Europa. Si al Papa Zacarías 
le corresponde el haberla puesto por obra, el fundamento teórico 
es obra en grandísima parte de S. Isidoro, como puede constatarse 
clarísimamente en sus escritos y en el Concilio IV de Toledo, por él 
presidido e inspirado. 


IV. SAN ISIDORO EN LA VIDA LEONESA, 
por el Ilmo. Sr. D, Francisco Roa, A. A. A. 


La conferencia de este ilustre abogado y académico de la Real de 
Bellas Artes de San Fernando fue un canto al influjo isidoriano en 
León y a los homenajes tributados por esta ciudad a su patrono. Su 
disertación, cuajada de detalles y anécdotas, dio rotundamente la 
impresión de conjunto de lo que decimos arriba. Lástima que nos 
sea imposible transcribirlos aquí todos, porque nos veríamos obli- 
gados a reproducir literalmente su conferencia. Pero esto no obsta 
para que hagamos constar algo de lo que tan brillantemente dijo. 

La historia en León de S. Isidoro, al que Dante llama en su «Di- 
vina Comedia» Sol Ardiente, comienza con la invención y traslado 
de sus reliquias. La aparición al obispo de León y las diversas peri- 
pecias de milagroso carácter hasta su colocación en la iglesia de 
San Juan Bautista (la actual Basílica de S. Isidoro) son muestras del 
deseo del santo porque sus restos descansasen en León. 

Con su venida a León, trae S. Isidoro la obligación imveriosa de 
alcanzar la unidad nacional, por él siempre propugnada y resque- 
brajada ahora por la invasión musulmana. La obra de la Reconquista 
tuvo en S. Isidoro el acicate necesario. A la sombra de sus restos 
los reyes leoneses cobran el empuje necesario para tamaña empresa. 
Tal es el caso de Ramiro 11 que se da a sí mismo el título de Empe- 
rador, como señor de la España por conquistar. 

La vida leonesa gira en torno al santo. Pronto en la primitiva 
iglesia, aarandada v embellecida por diversas obras nosteriores, sur- 
ce un Cabildo de Canónivos de S. Agustín. encaroados de la rue 
todia y honra de las sagradas reliquias, perdurando hasta hace muv 
pocos años que por disposición de Su Santidad Pío XII fue entregada 
la iglesia al Señor Obispo, disolviéndose la Comunidad. Con motivo 
de la batalla de Baeza, nace la Real e Imperial Cofradía de S. Isi- 
doro, cuyos primeros cofrades fueron el rey, obispos y «nobles, y 
que todavía hoy subsiste, acogiendo entre sus miembros a personas 
conspicuas por su sangre y su saber. 


Los reyes tienen a honor decretar que sus restos reciban remoso 
en la Celegiata; la vida palaciega, tanto como la popular, gira en 
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torno de ella; los litigios se juzgan ante S. Isidoro y ante él también 
se juran los cargos; el Ayuntamiento, en tradición no interrumpida 
ni siquiera durante la República, le honra con la ceremonia del foro 
y oferta... 

Pero basten estos detalles, escogidos entre tantos otros, para 
dar idea de lo que S. Isidoro representa para León. 


V. LA ANTROPOLOGIA AGUSTINIANA Y SU PRESENCIA EN SAN 
ISIDORO, por el KR. P. Ramiro Flórez, O.S. A, 


Comenzó el ponente glosando el dístico que, entre otros, existía 
en la biblioteca de San Isidoro: Si Augustinus adest, sufficit ipse tibi. 
Más que en las citas debe buscarse la presencia de San Agustín en 
San Isidoro en el contenido doctrinal y en la actitud con respecto 
a la cultura antigua, clásica. Por lo que toca a la antropología, San 
Isidoro es un eco exacto de la problemática fundamental que abordó 
San Agustín, a cuyas soluciones y planteamientos se atiene siempre. 
El ponente hizo un rápido resumen de las condiciones y verdades 
principales de la antropología agustiniana, ilustrándolas con textos 
selectos y plásticos, sobre todo de las Confesiones. Por ellos se hizo 
ver cómo la antropología agustiniana porte del misterio del hombre, 
apela a la teoría de la interioridad como método y resuelve el «pro- 
blema» del hombre por el recurso a la presencia de Dios y a la 
presencia del pecado en el mismo hombre. El hombre, aunando la 
teoría platónica con las doctrinas cristianas de la creación, se revela 
a su vez como «vocación», como un ser llamado a realizar en sí 
la perfección primitiva en que fue criado. La vida es entonces 
«agonía», lucha inacabable, escatológica, de las dos fuerzas princi- 
pales del hombre siempre en tensión. Agustín, por fin, eleva esta 
teoría que tantos puntos de aplicación y elucidación encontraba en 
su experiencia personal, a doctrina personal. Las Confesiones forman 
el mismo paralelismo con la Ciudad de Dios, que el hombre-Agustín 
con la Humomidad. 

Aunque en San Isidoro el problema del hombre, desde el punto 
de vista doctrinal, no ocupa el puesto relevante que en San Agus- 
tín, sin embargo, la casi totalidad de los temas que toca están de- 
pendiendo y acusando, incluso literalmente, la presencia de los de 
Agustín. El ponente cita también, a continuación, varios textos en que 
se ve patente esa dependencia y literalidad. 

Hizo alusión, por fin, a los temas tam actuales, como el de la 
muerte, inquietud, sentimiento de pecabilidad, etc., refiriéndose para 
el caso al libro de San Isidoro de los Sinónimos. Aparte de las reso- 
nancias estoicas, senequistas, y muy españolas, y de su indiscutible 
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valor religioso, no pueden apropiarse las expresiones isidorianas a 
los análisis sutiles y retorcidos que de esas vivencias ha hecho la 
filosofía actual. El hombre actual se siente ante todo «enajenado», y 
el mejor camino para superar esa «alienación» será precisamente in- 
sistir una vez más en los métodos de estos grandes auscultadores ' 
del hombre que nos ofrece la tradición. 


VI. SAN ISIDORO, HOMBRE UNIVERSAL, 
por el R. P. Félix García, O.S.A. 


Comienza el P. Félix haciendo hincapié en el título de «S. Isidoro, 
hombre universal». S. Isidoro, dijo, sentó las bases de la cultura en 
España. Fue fiel a su propio destino, en lo político, en lo cultural, 
en lo religioso, fue el hombre del día. No le faltaron apologistas que 
reconocieron su valía, pero su figura no fue lo suficientemente estu- 
diada entonces ni ha sido ahora. No contamos con un estudio serio de 
su obra ni con una biografía cabal que nos diera su dimensión total. 

Con su actividad llenó todo un siglo. Fue el primer educador de 
nuestro espíritu medieval; conoció todas las disciplinas del saber y no 
tavo rival. 

Sin S. Isidoro —dice el P. Félix— se hubieran perdido muchas 
cosas, él representa el equilibrio ante la barbarie y el confusio- 
nismo, por lo que puede considerársele como el último Padre de la 
Iglesia de Occidente, de la que fue el restaurador, el animador, el 
que con sus actividades múltiples la salvó de la situación caótica 
de su época. Fue un hombre providencial, cabeza de puente entre un 
mundo que agonizaba y otro que apuntaba. Sin él, no se explica la 
transición de lo visigótico al Renacimiento. - 

Luego pasó a analizar el ponente la influencia de S. Agustín 
en $. Isidoro. La influencia de S. Agustín llenó su biblioteca, la mejor 
que entonces había en Europa y, después de las Sagradas Escrituras, 
figuraban en sus colecciones, como primeras las de S. Agustín. Fue 
uno de los testamentarios y herederos del Prelado de Hivona. Mucho 
le debe la cultura occidental. Salvó los códices y manuscritos que 
sin él hubieran desaparecido. Fue el salvavidas de la cultura cris- 
tiana en sus aspectos teológico, religioso, filosófico, etc., pues cultivó 
todas las ciencias divinas y humanas. Este será el motivo por el que 
Menéndez y Pelayo pudo decir de él que es el Santo Tomás de su 
época. 

Seguidamente leyó el canto bellísimo de Alabanza a España 
compuesto por S. Isidoro. Esto explica, dice, la razón de que sea 
considerado como anunciador de la Hispanidad. Porque hablar de 
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Hispanidad es hacerlo en Do Mayor y hablar de Español es hacerlo 
en Do Menor. 

S. Isidoro, dijo el P. Félix, en un mundo de barbarie salva la 
cultura de su época. Universal y actual debe salvar nuestra cultura 
actual del confusionismo y la superbarbarie a que camina si un 
Santiago matamoros no lo remedia. 

A continuación el M. R. P. Honorio Gutiérrez, Provincial de Cas- 
tilla, procedió a la clausura. Hizo una síntesis de las Jornadas y pon- 
deró la relevancia de los conferenciantes que con notable solidez 
y competencia abordaron temas de tanto interés. Terminó congra- 
tulándose del éxito conseguido y agradeciendo al público —numeroso 
y cualificado— su asistencia y participación en el diálogo. 


P. ELISEO GARCIA LESCUN, 0.S. A. 


VI ASAMBLEA GENERAL DE LA ACADEMIA 
MARIOLOGICA AGUSTINIANA EN VALLADOLID 


Durante los días seis al doce de septiembre se celebró en Valla- 
dolid la VI reunión general de la Academia Mariológica Agustiniana. 
Con tal motivo la Casa Madre vivió jornadas de estudio e inti- 
midad. Al intentar relatar las jornadas vividas en aquellas fechas, 
podemos hablar de triunfos y consignar en la corta pero significativa, 
historia de la Academia de Mariología un éxito más —el sexto— que 
ha puesto de manifiesto la vitalidad y el empuje de una empresa 
madura ya en realidades y dispuesta a caminar airosa. 

El programa, publicado a su debido tiempo, dejaba vislumbrar 
muchas cosas buenas; pero, como todo programa, dejaba margen 
para muchas más. Ni unas ni otras faltaron. 

El día seis por la tarde dio comienzo la Semana con la sesión de 
apertura. Fue llevada procesionalmente por los claustros del convento 
y a hombros de cuatro profesores teólogos —uno por Provincia— la 
imagen de Ntra. Señora que habría de presidir las sesiones, siendo 
a continuación entronizada en la sala de conferencias. Reunidos los 
Semonistas bajo la tutela de la Virgen, tomó la palabra el P. Sal- 
vador Gutiérrez, Presidente de la A.M. A., para poner de relieve la 
trascendencia de los actos que comenzaban en aquel momento y 
animar a los jóvenes a proseguir con empeño los estudios mariano- 
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agustinianos. «Es una pena, dijo, que la ignorancia más injusta se 
cierna sobre nuestros mariólogos. Deber nuestro es hacer luz en 
medio de esas sombras. Vosotros tenéis la palabra». 


DIA 7.—PRIMER DIA DE SESIONES 


En la presidencia Mons. Gerardo, Herrero, el P. Presidente de la 
A.M. A., el P. Perfecto Alvarez —que actuó de Secretario en ausen- 
cia obligada del P. Ignacio Herrero—, los PP. Vocales Isacio Rodrí- 
guez, Angel Baños y Angel R. de Loyzaga. Abajo, en la sala, los 
70 Asambleístas de las cuatro provincias agustinianas de España. Y 
en la mesa de conferencias, una tras otra, siete ponencias o comuni- 
caciones sobre la mariología de Egidio Romano, con arreglo al 
siguiente programa: Biografía, Fr. Domingo Aller (Calahorra); Bi- 
bliogratía, R. P. Isacio Rodríguez (Valladolid) Maternidad divina, 
Fr. Francisco Codesal (Valladolid); Nombres de María, Fr. Rafael 
Sánchez (Valladolid); Maternidad espiritual, Fr. Domingo Matos (Va- 
lladolid); El Sacerdocio de María, Fr. Juan García (El Escorial); In- 
maculada, Fr. Lauro Rodriguez (Valladolid). Todas ellas muy bien do- 
cumentadas y elaboradas con sensatez y criterio. Merece destacarse, 
sin embargo, la conferencia del P. Isacio, rebosante de erudición his- 
tórica, que acreditó una vez más sus cualidades y bien lograda fama. 


DIA 8.—TOMAS DE ARGENTINA, MARIOLOGO 


De mañana una misa solemne para honrar a la Señora. Hubo 
también, como todos los días de la Semana, la meditación mariana, 
a cargo de uno de los Padres asambleístas. E implorado el auxilio de 
lo alto, abordamos de lleno al «Doctor facilis». Un estudio preli- 
minar sobre su biografía y bibliografía, por el P. Ciriaco. Mateos 
(Valladolid), ambienta perfectamente los tiempos de Tomás de Argen- 
tina y habla de sus gustos y preocupaciones teológicas, que después 
vimos reflejadas en las ponencias de Fr. Maurilio Bernardo y Fray 
Isidro Furones (Valladolid). La Maternidad divina y La Inmaculada 
—he aquí el título de sus ponencias— son postulados necesarios en 
la mariología del de Estrasburgo, que es probablemente el primer 
defensor de la Inmaculada. 

Las sesiones estuvieron muy animadas, abundando las objecio- 
nes —nota ésta digna de destacar durante toda la Semana—. 


DIA 9.—PEDRO DE VALDERRAMA, PREDICADOR Y MARIOLOGO 


Pedro de Valderrama no entraba en los planes iniciales de la 
Asamblea. Mas fue un gran acierto de los de la Vid, puesto que el 
P. Valderrama se merecía eso y más. Su mariología, entresacada de 
los sermones y obras al pueblo —fue un gran predicador— aunque 
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no tiene la profundidad teológica de Egidio, no por esto se resiente 
en sus fundamentos dogmáticos. Es una mariología acomodada a las 
circunstancias del autor, a quien interesaban más los arrebatos del 
corazón que la frialdad de la inteligencia, no asequible muchas ve- 
ces a un auditorio sencillo, Todo esto quedó bien claro a través 
de los siguientes trabajos: Inmaculada, Fr. Maximino Marcos; Virgi- 
nidad, Fr. Victorino Rodríguez; Medianera, Fr. Sabino Pacho y Estu- - 
dio Exegético-mariológico, Fr. Epifanio Gallego (todos ellos de La 
Vid). También se leyó un trabajo de Fr. Esteban Fernández (El Esco- 
rial) sobre María sacerdote en el P. Jaime P. de Valencia. 


DIA 10.—MARIOLOGIA EN S. AGUSTIN 


Pese a que la mariología de San Agustín se estudiará el año pró- 
ximo —según una de las conclusiones leídas en la sesión de clau- 
sura— ya ahora se perfilaron algunos de sus temas. Así, Fr. Tarsicio 
Jáñez (Valladolid) disertó sobre María y la Iglesia en San Agustín; 
El P. Reginaldo Rodríguez (Viceprovincia del Perú) sobre La Inmacu- 
lada y Fr. Manuel Martínez (Calahorra), sobre La Virginidad. Temas 
todos que tienen amplia acogida en las obras de Nuestro Padre y 
que despertaron más que ninguno de los otros el interés de los 
asambleístas, a juzgar por las objeciones. 

Hubo asímismo dos comunicaciones muy interesantes sobre advo- 
caciones marianas de la Orden de San Agustín en Colombia y Ve- 
nezuela: La Virgen de la Consolación de Táriba, por el P. Fernando 
Campo (residente en Venezuela) y La Cofradía de la. Inmaculada, por 
el P. Emilio Toro (Viceprovincia de Colombia). 


DIA 11.—FIN DE PONENCIAS Y CLAUSURA DE LA SEMANA 


Sólo restaban ya dos ponencias por leer para que el programa 
quedase cumplido. Oímos a Fr. Silvino Pérez (El Escorial) en su tra- 
bajo La Inmaculada en Agustín de Ancona y a Fr. Juan Leonet (Ca- 
lahorra) en Muerte de María en San Agustín. 

Por la tarde, reunidos todos, el P. Perfecto Alvarez —«aue tanto 
trabajó en la Semana en compañía del P. Presidente— dio lectura a 
las cartas recibidas, comenzando por un telegrama de Su Santidad, 
cuyo tenor es el siguiente: «Augusto Pontífice mientras invoca divi- 
nas luces participantes Semana Moriológica Agustiniana Valladolid 
complácese otorgarles en testimonio paternal benevolencia implorada 
bendición apostólica». Leyó después las cartas de los RR. PP. Narciso 
García, Presidente de la Sociedad Mariológica Española, Basilio de 
San Pablo, Secretario de la misma Sociedad, y Claudio Burón, Ex-presi- 
dente de la A.M. A. Todos ellos colmaban de elogios a la Academia 
Mariológica Agustiniana y auguraban éxitos. 
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:. Se leyeron a continuación -las conclusiones de la Semana. Entre 
otras apuntaremos las siguientes: 1) Se procederá con urgencia a dar 
publicidad a las ponencias desarrolladas en las Asambleas anteriores. 
2) La VII reunión general se celebrará en Calahorra en el próximo 
verano. 3) Como temario a desarrollar en ella se escoge la Mariología 
de San Agustín. 

Por último, el P. Presidente puso fin a las jornadas Mariológico- 
Agustinianas. Agradeció a todos el trabajo realizado: a los Superiores 
de la Provincia de Filipinas y del Colegio de Valladolid, a los po- 
nentes, al Teologado de la Casa Madre y a todos cuantos, de una 
u otra forma, colaboraron al éxito de la Semana. «Esta asamblea 
—dijo— ha sido la Asamblea cumbre, la mejor de cuantas hemos 
celebrado hasta la fecha. Que la Virgen Santísima, Nuestra Madre, 
retribuya a todos con creces sus afanes». 


FR. PEDRO RUBIO, 0.S. A. 
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SCHNITZLER, Theodor: Meditaciones sobre la Misa, Trad. Daniel Ruiz Bueno. 
Edit. Herder. 605 págs. 16x 10,5 cms. Barcelona, 1960. 


Felicitamos sinceramente a la Editorial Herder por ofrecernos esta hermosa 
obra que tanto provecho puede hacer a los sacerdotes y seglares, No sólo a 
los que se preocupan por el actual movimiento litúrgico sino, precisamente, 
acaso más a aquellos que todavía se muestran reacios a participar en esta 
campaña común, manifestando con ello su concepción subjetiva de la Liturgia 
y de la misma vida de piedad. 

Yo pondría este libro en las manos de muchos sacerdotes, para que medi- 
tasen por él al menos unos momentos antes o después de la Misa. He aquí 
un buen regalo para los cantamisanos, 

Consta de ocho partes. Las dos primeras, cosa extraña, las dedica a la 
meditación comentada del Canon. Las otras siguen el desarrollo de la Misa. 
Antes de la 1 parte dedica diez páginas, y al final de la VIII treinta y tres, 
para hacer hermosas consideraciones sobre la Misa en general. 

Le desearía tantas ediciones como ya ha conseguido en Alemania, Pero esto 
es una cuestión fundada en un hecho, no en el mérito de la obra. 

La presentación es magnífica. De lectura fácil; es muy difícil encontrar 
alguna errata, por otra parte casi inevitable en una obra de tantas páginas. 

Es verdad que no a todos convencerán muchas de las consideraciones que 
se hacen sobre los textos de la Misa, pero esta obra ayudará: siempre a con- 
seguir vivir el nervio principal de la Liturgia. Si la Misa es también banquete, 
permítaseme comparar esta obra a un banquete donde el comensal puede es- 
coger a su gusto los platos que le apetezcan. 

Es un libro que exige ser leído más de una vez; no para ser compren- 
dido, sino para ser vivido. Todos los días celebra el Sacerdote la Santa Misa 
y todos los días debe encontrar renovado su espíritu sacrifical, Es un libro 
que no permite ser leído de un tirón, ni de largos tirones. Hay que leerlo 
despacio y meditarlo mucho. Sólo así se podrá terminar sin sentir cansancio 
espiritual, Sirva esto de consejo a los que inicien su lectura. También los 


mejores libros pueden caerse de las manos. 


P. JACINTO GARCIA 
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GIOVANNETTI, Mons, Alberto: Roma habla a la Iglesia del silencio (A través 
de los escritos de Pío XII y Juan XXIIT). Introd. de Jean-Pierre Dubois- 
Dumée. Col. «Nosotros». Ediciones Studium. 326 págs. 19,5x 14 cms, Ma- 
drid, 1959, : 


Siempre la palabra de Pío XIL, como ahora la de Juan XXIIL, ha llevado 
dentro de sí un algo carismático, un algo divino que al caer sobre las mentes 
adormiladas de los hombres las han hecho estremecer con el grito penetrante 
de la justicia y de la verdad; mientras que al posarse sobre las fuentes dolo- 
ridas y angustiadas las han inundado de un consuelo y de una paz sosegada 
que, precisamente, no ha conseguido en nuestros días ninguna otra palabra 
por cálida que ésta haya sido, Quizás éste haya sido uno de los principales 
motivos de que estén apareciendo, día tras día, tantas y tantas colecciones y 
antologías de sus encíclicas, discursos, radiomensajes, etc. En medio de to- 
das las colecciones quedaba aún, sin nadie saber por qué, una amplia laguna: 
el pensamiento de Pío XII y Juan XXIII sobre la Iglesia Perseguida, sobre la 
Iglesia del Silencio, como la supo denominar Pío XIL Alberto Giovamnetti, de 
la Secretaría de Estado del Vaticano, captó en toda su trascendencia este 
pensamiento y ha sido en el libro que hoy presentamos, donde lo ha reunido 
no ya sólo como un testimonio de la voz imperiosa de la justicia destinada a 
despertarnos de cierta indiferencia para con nuestros hermanos perseguidos, 
sino también y a la vez como una de las fuentes más límpidas de una autén- 
tica vida cristiana, ya que como hace resaltar Jean-Pierre Dubois-Dumée en 
el valioso prólogo que precede a esta colección «no podemos limitarnos exclu- 
sivamente a dejar un hueco en nuestras preocupaciones y oraciones para los 
cristianos perseguidos. Su sacrificio merece mucho más, porque pertenece a 
la esencia misma de la vida cristiana, Debería sellar todas nuestras preocu- 
paciones y hacer que germine en nuestros corazones un afecto preferente ha- 
cia quienes sufren por la causa común». 


En la antología se encuentran citadas por entero seis cartas encíclicas, 
una epístola encíclica, cinco cartas apostólicas, una exhortación apostólica, 
ocho cartas, cuatro radiomensajes, siete discursos, dos telegramas y extractos 
de cinoo cartas encíclicas, tres radiomensajes y cinco discursos. Todos estos 
documentos se hallan agrupados, según las naciones a que hace referencia la 
persecución religiosa que en ellos se trata: Checoeslavaquia, China, Yugosla- 
via, etc. Á cada una de las agrupaciones precede una compendiosa síntesis 
de la historia de la persecución en dichas naciones, introducciones que nos 
hacen comprensible el sentido exacto de tan valiosos documentos. Concluye la 
obra, muy acertadamente, con un índice añalítico donde el lector podrá en- 
contrar, en una rápida visión de conjunto, los argumentos tratados en cada 
uno de estos documentos pontificios. 


P. JAIME G. ALVAREZ 
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ARELLANO, S. J., Tirso: Manual del ejercitante, Edit. Hechos y Dichos, 225 pá- 
ginas. 1/x12 cms. Novena edición. Zaragoza, 1960, 


Un buen auxiliar del ejercitante que hace por primera vez sus cinco días 
de retiro, Siguiéndole es llevado el ejercitante como de la mano y con poco 
esfuerzo puede hacer con fruto los Ejercicios Espirituales. Facilita la labor in- 
dicando cada día oraciones, lecturas, exámenes, etc. En las págs. 108-118 se 
ponen breves, pero excelentes consideraciones para una acertada elecció» 1e 
estado, No falta una hermosa colección de cánticos religiosos y por fin, en 
apéndice, una lista de libros para meditación y lectura. 

Creemos que es sobre todo su practicidad la nota dominante de este Manual 
del P, Arellano y que el haber sido editado por novena vez habla más en 
su favor de cuanto podamos decir en una corta reseña bibliográfica. 


P. PABLO BOCANEGRA 


Guy, Alain: El pensamiento filosófico de Fr. Luis de León. Introduc. Pedro 
Sáinz Rodríguez. Trad. Ricardo Martín Ibáñez. Col, Biblioteca del Pen- 
samiento Actual, Edic. Rialp, S. A. 324 págs. 19,5x12 cms. Madrid, 1960. 


La figura de Fr, Luis de León ha inspirado una determinada atracción a 
los estudiosos extranjeros. Recordemos entre otros a Coster, Aubrey F, G, Bell, 
Vossler, Welsh, etc. Entre ellos y a su misma altura se encuentra hoy el pro- 
fesor Alain Guy. Hace años que se ha entregado totalmente, con amor y ju- 
ventud, al estudio de nuestros valores hispánicos, llegando a ocupar uno de los 
puestos más elevados entre los hispanistas actuales, Entre sus ya muy diver- 
sas publicaciones se cuenta ésta que con suma tersura ofrece hoy al público 
español la Biblioteca del Pensamiento Actual y que ya hace varios lustros pre- 
sentó el autor como tesis para su doctorado, 

Se ha encargado de hacernos su presentación D, Pedro Sáinz Rodríguez 
con un estudio preliminar que sólo su honestidad científica le ha permitido 
denominar «Introducción al estudio de Fray Luis de León». Introducción ésta, 
ciertamente modelo de introducciones ya que a través de todos y cada uno 
de sus puntos incita a dar un paso más en la comprensión de Fr. Luis hasta 
lograr alcanzar su mismo pensar en la raíz profunda e íntima. Son sesenta pá- 
ginas repletas de muy ricas y valiosas. sugerencias que logran situarlo en la 
precisa circunstacia de cada uno de los principales estudios realizados sobre 
la figura de Fr. Luis de León, desde la semblanza de Francisco Pacheco has- 
ta esta obra de Alain Guy. Un sencillo reparo hemos encontrado a lo largo de 
sus muy prudentes líneas, reparo carente de importancia y que no nos hubié- 
semos atrevido a citar de no haber visto apoyarse en él a personas prudentes 
y cultas, y a una no menos importante publicación española: se trata de la 
nota n.2 17, en que hablando de las principales recensiones que se hicieron 
en España al aparecer la obra en Francia, se cita la escrita por el P. Conrado 
Rodríguez bajo el título Un nuevo libro acerca de Fr. Luis de León, Dicha 
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recensión versa sobre la obra de Aubrey F. G. Bell en torno a Fr. Luis de 
León (1925) y no sobre la de Alain Guy, hasta cuya aparición deberían trans- 
currir aún varios años. 

El libro de Alain Guy rezuma a lo largo de todas y cada una de sus pá- 
ginas amor y simpatía por la figura y obra de Fr, Luis de León. Con pres- 
teza y agilidad va descubriendo todos los hilos de su trama filosófica: la con- 
cepción del lenguaje, la intuición lírica, el amor y la mística, etc., etc. En 
uma palabra, mediante este estudio de Alain Guy el hombre y el pensador que 
fué Fr. Luis queda palpitando ante nuestras miradas. Y es cierto que su sis- 
tema filosófico quizás no llegue a alcanzar la reciedumbre intelectual propia 
de un filósofo de primera magnitud; sin embargo, nos hace ver, a través de 
sus minuciosos y variados análisis, cómo sus profundas intuiciones se encuen- 
tran enlazadas por un apretado principio: «La tendencia de todas las criatu- 
ras a alcanzar su íntima fraternidad en un brazo espiritual sin igual». De las 
diversas partes de que consta la obra acaso sea en la primera donde el autor 
ha logrado penetrar con más hondura y holgura el pensar de Fr. Luis. Con 
paso lento y seguro analiza las raíces ontológicas del lenguaje hasta conse- 
guir encontrar la base, el fundamento de lo más personal e íntimo de su sis- 
tema. Estos mismos principios que con diafanidad se reflejan en su doctrina 
filológica son los que a continuación desvelará en todos los demás temas que 
analiza, objetivo que ciertamente logra sin forzar lo más mínimo los textos 
de Fr, Luis, 

La hermosa obra de Alain Guy, a pesar de sus numerosas e importantes 
deficiencias, que ya en su día hizo resaltar el P. David Gutiérrez en La Ciu- 
dad de Dios (150 [1948] 505-526), es sin duda el estudio actual más útil pa- 
ra penetrar en el genuino pensamiento filosófico de Fr. Luis de León y al 
cual será necesario recurrir siempre que se pretenda realizar cualquier inves- 
tigación sobre dicho tema, 

Con tal claridad y elegancia está conseguida la traducción española que 
nuestra vista llega a recorrer todas sus páginas con una suavidad semejante 
a la que encontramos en la propia lengua. No obstante, no comprendemos 
por qué se ha suprimido en la traducción española la mayor parte de la obra 
original francesa, hasta convertirse casi en una mera selección de aquélla, lo 
mismo que la referencia a los textos citados del mismo Fr. Luis, sin hacer ob- 
servación alguna sobre ello a'lo largo de toda la traducción española. Juzga- 
mos que esta circunstancia la hace desmerecer mucho de su original francés, 
al cual será necesario recurrir siempre, 


P. JAIME G. ALVAREZ 


SANCHEZ GiL, M., S, J.: En contemplación de Jesús con el alma de María. 
Edit. DICHOS Y HECHOS, 960 págs. 15,5x11 cms, Zaragoza, 1960. 


. La presente obra es una exposición, original y sugestiva, del Santo Evan- 
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gelio con fines piadosos. Constará de tres tomos, en los que el autor proyecta 
explicar todo el Evangelio, desde el Prólogo de San Juan hasta la Ascensión. 

Este primer tomo abarca la Infancia de Jesús, la Vida culta y la Vida 
pública hasta las Bienaventuranzas inclusive, 

En cada capítulo, el P. Sánchez Gil compone la escena; presenta con 
gran viveza y relieve los personajes, haciéndoles hablar y obrar como si es- 
tuvieran vivos; discurre y razona profundamente sobre el asunto, sembran- 
do bellos y luminosos pensamientos, y sugiere oportunas y atinadas aplicacio- 
nes a la vida práctica moderna. 

Con tal método recorre todos los capítulos del Evangelio y ofrece así al 
alma piadosa elementos jugosos y abundantes para que pueda, ya en una 
lectura atenta y reposada, ya en una meditación recogida y fervorosa, pene- 
trarse de las enseñanzas que encierra el Sagrado Libro y, sobre todo, contem- 
plar a su gusto la celestial figura del Divino Maestro y de esa manera pro- 
gresar en su conocimiento, amor e imitación hasta llegar a ser copia y retrato 
de El. 

Para conseguirlo más fácilmente, el autor propone al alma se acostumbre 
a meditar en la persona y en las acciones de Jesús «con el alma de María», 
es decir, en unión conMaría y con las disposiciones interiores con que supo- 
ne lo haría Ella mientras vivió en la tierra, y así, a la vez que se contempla 
y se aprende a conocer y amar al Hijo, se contempla y se aprende a cono- 
cer y amar a la Madre, Resulta esta obra del P, Sánchez Gil un hermoso libro 
de lectura espiritual y de meditación cristológico-mariana para las almas cris- 
tianas y religiosas, que desean introducirse por los caminos del amor de Jesús 
y María. ; ñ 

La presentación tipográfica resulta agradable y elegante. 


P. G. GUTIERREZ 


Quarpr, S. C. J., P. Roberto: El día en el claustro (Lecturas espirituales para 

Religiosas), Trad. Víctor Bazterrica. Col, Prisma. Ediciones Dinor, $. 

L. 270 págs. 19x12,5 cms, San Sebastián, 1960, 

La presente obra es un libro de lecturas espirituales para Religiosas: el 
4,9 que les dedica el autor. En él trata de las prácticas piadosas y ocupaciones 
diarias del Convento: oración mental, santa Misa, sagrada Comunión, tra- 
bajo, examen de conciencia, lectura espiritual, etc.; y lo hace con singular 
competencia y maestría, como veterano en estas lides y aleccionado por la ex- 
periencia adquirida en el trato con las almas durante varios años, 

Expone en cada tema la doctrina común de los autores y esclarece e ilus- 
tra con ejemplos, comparaciones y casos concretos y de la vida práctica, como 
les gusta a las Religiosas, resultando así una obra instructiva y amena a la 


vez. 
Nos ha parecido bien todos los capítulos, pero sobre todo el que trata de 
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la Regla y-su obligatoriedad, punto: muy importante en la vida religiosa y «que 
en pocos autores habíamos visto expuesto con tanta claridad y precisión. 

La lectura del libro puede ser provechosa no sólo para sus destinatarias, 
sino también para todos los cristianos en general, 

Felicitamos sinceramente al P. Quardt por su excelente obra y a la Edi- 
torial Dinor por su hermosa presentación. 

La versión castellana de V. Bazterrica lleva como nota distintiva una ele- 
gancia en ningún momento rebuscada. 


E P. G. GUTIERREZ 


CAYRÉ, Fulbert: S, Augustin et la vie théologal. Desclée et Cie. 220 pp. 
Tournai (Belgium), 1959, 


Textes Spirituelles de S. Augustin. Les Trois Personnes. Desclée et 
Cie. Tournai (Belgium), 1959. 


Dos nuevas obras del docto asuncionista P. Cayré, dos obras que muestran 
una vez más el cariño, el amor y el ardor con que el P, Cayré encara la te- 
mática agustiniana. Aunque sus obras no tuvieran más mérito que esta demos- 
tración de gozo constante y de cariño apasionado hacia el Doctor de Hipona, 
serían ya acreedoras de elogios sin cuento. Pero es que además el P. Cayré en 
estos últimos años ha prodigado su producción en torno a S, Agustín de modo 
desbordante. El es el promotor de la corriente agustinista en Francia y el 
apóstol de la cultura orientada en esta dirección, Estas dos obras que se 
completan mutuamente se resienten de una labor, entrada ya en años, que 
vive por tanto de las rentas, La nueva vía que ha ensayado el agustinólogo 
francés para el estudio de S. Agustín tiene indudablemente un fundamento 
real en las obras del Hiponense, pero como hemos hecho notar ya en más de 
una ocasión, no es completa la visión, La «vida teologal» adquiere una tras- 
cendencia grande, pero exige una fundamentación más humilde o quizá más 
grandiosa de parte de la filosofía, El problema fundamental no es la exis: 
tencia de lo sobrenatural, admitida sin duda por el Santo, sino la relación 
existente entre el orden natural y el sobrenatural. Esto es lo esencial y lo 
difícil de deslindar, Y por ser lo difícil por eso con frecuencia se aprecia una 
tensión hacia lo fácil y prometedor, sin riesgo de compromiso ni de decisión. 
En esta obra recoge diversos artículos publicados en revistas, sobre todo Re- 
vue des Études Agustiniennes y de un último artículo que ha visto la luz 
pública en Divinitas. En toda la literatura del P. Cayré en torno a S. Agustín 
se nota un cierto temor a conceder demasiado al hombre, una cierta descon- 
fianza en lo natural y un deseo constante de situarnos desde un primer mo- 
mento en lo sobrenatural, desde cuyo punto de vista estudia todos los temas 
agustinianos. Sus méritos son innegables, aunque a veces el parcialismo mine 
sus expresiones. El capítulo titulado «Le grand agustinisme» merece una re- 
censión especial. Este fue publicado ya precedentemente en L'Anné Théologi- 
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que. Hay en esta exposición, sobre todo en lo referente a lo que él llama aUugus- 
tinisme, perteneciente -a los agustinos («Les grands Augustins») una nota en 
desacorde con el conjunto, La «cuestión agustiniana» ha sido ya bastante dis- 
cutida en libros y revistas para detenernos aquí a analizarla. Lo que no cree- 
mos es que los signos distintivos del agustinismo de la Orden Agustiniana se 
reduzcan en el s, XI a un firme tomismo, atenuado con algunas tesis de S, 
Agustín, defendido por Egidio Romano y a la defensa del poder directo de 
los Papas sobre lo temporal; en el S, XVI, con Egidio de Viterbo y Seripan- 
do, a una manera especial de detener el azote de la Orden que el luteranis- 
mo propagaba y en el s, XVII, a combatir el jansenismo por mediación: de 
Noris, continuado después por Berti. Es lástima que sean éstos los signos se- 
ñalados como característicos de una escuela filosófico-teológica, cual es la 
agustiniana. Desde la noción ingénita de Dios y el apetito innato hasta las 
grandes tesis de la necesidad de la gracia, pasando por la predestinación y el 
pecado original se ha fundamentado una escuela que, bien a pesar de tanta 
crítica y de tantos malentendidos sigue latiendo en el fondo del catolicismo 
y a la cual recurren en la solución de sus enigmas teólogos y filósofos, cons- 
ciente o inconscientemente. Pensar que el «gran agustinismo» lo representa 
el P. d'Alzon es hacer injuria a la historia y correr un velo sobre los mereci- 
mientos, bien logrados, de un patrimonio nutrido en ciencia y santidad du- 
rante varios siglos por la Orden de San Agustín, 

La segunda obra es la prueba palmaria con textos agustinianos, traduci- 
dos unos directamente y otros de segunda mano, de las tesis planteadas en la 
primera. En una parte hace la exposición y la división que luego seguirá en 
la cita de los textos, con tres introducciones, una documentaria general, otra 
espiritual propiamente dicha y otra filosófica superior, Todo ello no es más 
que el resumen de los estudios precedentes y la repetición de ideas ya conoci- 
das de los lectores asiduos de sus numerosos artículos agustinianos, La biblio- 
grafía escasea en una y otra obra, pero en ambas brilla el mismo amor, el 
mismo entusiasmo y el mismo optimismo por todo lo agustiniano, El bene- 
mérito P. Cayré aún en su ancianidad quiere brindarnos alimento profundo y 
enseñanza llena. Su vida ha sido una elegía a S, Agustín, y si hoy posee ya 
poco nuevo que decirnos, a nosotros nos basta su aliento y su sinceridad para 
creerle y recoger con el mismo candor con que él escribe sus páginas, carga- 
das de vida y de espiritualidad. Bien venidas, pues, las obras del P, Cayré, que 
representan el canto del cisne que se prolonga después de una existencia 
consagrada por vocación y por dedicación al estudio del incomparable Maes- 


tro, centro y eje de su vida, 


P. JOSE MORAN 


GENICOT, L: La spiritualité Médiévale. Coll. «Je sais-Je erois», Libraire Arthé- 
me Fayard, 125 págs. París, 1958, 


En número precedente de esta misma revista hacíamos la recención de 
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la obrita' del P. Cayré sobre la espiritualidad de los primeros tiempos del 
eristianismo y este número de la Colección es la segunda parte de aquél y 
su continuación, Sigue el mismo sentido de toda la colección y se reducen a 
síntesis claras, con detrimento a veces y omisiones de temas de importancia. 
Como visión de conjunto, no solamente de la espiritualidad medieval, sino de 
todo el ambiente reinante, la obra surte muy buenos servicios al lector que 
ansía sobre todo una cultura de superficie y de ampliación. Al final de la, 
obra trae una bibliografía, no muy abundante, pero selecta para cada capítu- 
lo y cierra el opúsculo con el mismo tono popular con que lo había comenza- 
do. Los títulos son ya sugestivos, si bien a veces decepciona el contenido. Hay 
en él cuatro partes con sus respectivos epígrafes: 1.2, Praedicaverunt ubique; 
2.2, Las vías del Evangelio; 3.2, Ofrenda de la creación; 4.2, Purificación 
mística. La obra continúa la línea del P. Cayré y goza de precisión y clari- 
dad en la exposición. , 


P. JOSE MORAN 


CAMÓN AZNAR, José: El ser en el espíritu. Edit. Gredos (Biblioteca' Hispánica 
de Filosofía). 318 págs. 20x14 cms. Madrid, 1960. 


Casi como continuación de £l tiempo en el Arte, pero con propósitos más 
amplios y abarcadores, quiere el Autor ofrecernos en este libro un sistema 
filosófico-teológico, lo más integrador posible, y en el que se aspira a «expli- 
car el destino del hombre en el seno de Dios». El sistema se llama «teocen- 
trismo», y desde él se ensaya darnos una cosmovisión completa en la que se 
asigna un lugar exacto, y se les da su aprobación o rechazo, a las doctrinas 
tradicionales y a las filosofías actuales más intrincadas en los temas que el 
libro ataca más directamente, y que son: el tiempo, el mal, la libertad y Dios. 
Reiteradamente se nos hace precisa la apelación a terminologías nuevas, a 
veces forzadas, en gracia a dar cohesión y viabilidad a'concevtos también 
nuevos para hacer ver aplicaciones y lograr plena organicidad del sistema 
mismo, 

El punto de partida parece ser el problema del mal, «el dolor como pre- 
sencia de la divinidad en el mundo», y en el cual el diablo —el pobre dia- 
blo, como se dice en algún lugar— tiene también su puesto esencial, «En el 
universo —en el dolor universal— padece el cuerpo de Jesucristo. Toda la 
creación es así un Pan-Christus». «La Nada es el diablo: su esencia tiene 
que ser infernal». Pero, a su vez, la creación está en perpetuo tránsito, siem- 
pre fluyente. «Todo se halla en una explosiva y triunfal ruta; el mismo do- 
lor es una expresión de este futuro que, en definitiva, constituye la esencia 
de todo lo creado. La misma divinidad en cuanto existente y objetiva, es un 
hacia... Queda, así, el teocentrismo, no sólo como una visión del hombre den- 
tro de Dios, sino de Dios mismo dentro de su transformación incesante en 
el seno de la divinidad». 


. 
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A pesar de la trayectoria e intenciones, análisis y tonos filosóficos de to- 
do el libro, a mí me es imposible substraerme a la impresión de como si un fon- 
do previo e inexpreso del mismo viniera dado por una especie de tesofía eru- 
dita en la que la gnosis pretendiera hacerse pasar por razón. El autor es, na- 
turalmente, católico, aunque se considera necesaria la advertencia que se 
nos pone al final del prólogo de que las frases del libro no deben ser consi- 
deradas aisladas, «sino insertadas en un texto que las explica y justifica, Y 
esta justificación quiere estar siempre dentro del espíritu y de las normas de 
le Iglesia Católica». 

Cuando los análisis o adiciones doctrinales vienen dadas desde el ámbito 
del Arte, o mirando a él, el libro gana siempre en exactitud y sencillez y en 
capacidad de sugerencias. 

Ya se adivina que el enjuiciamiento valedero de toda la obra ha de postu- 
larse y esperarse de revistas especializadas y que aquí hemos de limitarnos a 
desearlo o invitar al lector a que lo haga por sí mismo en una lectura pacien- 
te y reposada, 

La presentación es buena y muy cuidada, como todas las que nos viene 
ofreciendo Gredos en su colección de Biblioteca Hispánica de Filosofía. 


P. JESUS MARIA BALLESTEROS 


TOFFANI, SCIACCA, JOLIVET, etc.: Humanismo y Mundo Moderno. Traduc- 
ción y prólogo de Fr. José Oroz, O. R. S. A, Lib, Edit. AVGVSTINVS. 
319 págs. 20x13 cms. Madrid, 1960. 


Sobre el tema que nos anuncia el título y que tan amplia literatura tiene 
hoy, he aquí un libro bueno, serio, profundo y accesible a la vez, compren- 
sivo y matizado, vario y multiforme, sin que además pierda en mayor grado 
la necesaria unidad literaria que se le pudiera exigir. Esta unidad viene dada, 
en primer término, por el tema y en sezundo, por la orientación que el Stu- 
dium Christt, de Roma, en su sección filosófica, supo mantener o introducir, 
bien por la elección de los oradores o por la precisión de los temas en el di- 
fuso argumento de las Conferencias que sobre «Umanesimo e Christianitá» 
vinieron a dar origen a la presente obra. En el volumen español se recogen 
los datos italianos de «Unamesimo e mondo moderno» y «Umanesimo e mon- 
do contemporáneo», La traducción es correcta y fiel. 

Para dar noticia al lector sobre el contenido del libro, opto por citarle los 
títulos completos de las Conferencias y a los autores que las desarrollaron: 
Giuseppe Toffani, Interpretación del Humunismo del Renacimiento; Mario 
Bendiscioli, El Humanismo y el pensamiento protestante; Cornelio Fabro, El 
Humanismo y la filosofía moderna; Michele F. Sciacca, La filosofía de Blondel 
y el Humanismo Cristiano; Cornelio Fabro, El hombre del Existencialismo; 
Regis Jolivet, El Humanismo de la esperanza y de la fidelidad :en Gabriel 
Marcel; Giuseppe Gemmellaro, Problemas modernos y perspectivas. humanís- 
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tico-cristianas; Mario Torrioli, Premisas biológicas para el estudio de la perso- 
na humana; Francesco Vito, Exigencias humanas en la economía contempord- 
nea; Aldo Moro, La persona humana y la experiencia jurídica; Aldo Agazzi, 
La pedagogía del Humanismo contemporáneo; Carlo Giacon, Las ciencias y la 
filosofía en un Humanismo cristiano; Raimondo Spiazzi, La síntesis cristiana 


de los valores del hombre moderno. 


Como se ve, a pesar de la variedad de autores, la obra nos brinda un de- 
sarrollo premeditado del tema desde los puntos de vista doctrinal e histórico 
dentro del marco elegido del mundo moderno y actual. Sería improcedente e 
injusto establecer comparaciones entre los autores desde un ángulo puramente 
personal de apreciación. Baste decir que todos son especialistas en su tema y 
que algunos ofrecen aquí, en apretada síntesis. largas reflexiones e intui- 
ciones personales de su rica labor docente en trato asiduo con los más recios 
temas de la problemática del mundo de hoy. 

Por todo ello es de agradecer el tino y esfuerzo de la Editorial «AVGVS- 
TINVS» por la elección de la obra para su colección y por ofrecernos en 
nuestra lengua un volumen tan rico en doctrina como sabroso y orientador. 


P, RAMIRO FLOREZ 


HUFTIER, M.: La charité dans l'enseignement de saint Augustin. Dossier ras- 
semblé par Pabbé ——— chargé de cours a lPUniversité catholique de 
Lille. Desclée et Cie. 176 págs. Tournai, 1960, 


La caridad es tema socorrido de la obra agustiniana, Faltaba, sin embargo, 
una colección de textos precisos sobre la misma. Huftier, con un método 
exquisito y ordenado, ha recogido lo más selecto del inmenso bosque agus- 
tiniano y lo brinda al estudio detenido y profundizado. Esta obra, tanto más 
cará cuanto más preciosa, es hoy necesaria a todo aquel que no quiera per- 
derse en la selva de la lectura y quiera acercarse con pie firme a la teología 
de S, Agustín. La teología del amor con ser tan abundante no ha sido dosi- 
ficada todavía y poco a poco con estos estudios de conjunto se va abriendo 
cauce en los años. 

Un breve prólogo pone de relieve la importancia de la caridad en San 
Agustín y los motivos que le han inducido a ello: teológico uno y psicoló- 
gico otro, Á continuación expone el orden que ha de seguir en los textos 
recogidos y pasa breve revista a algunas cuestiones conexas con esta proble- 
mática, Los textos precedidos de su número correspondiente permiten un uso 
fácil y la división en párrafos faciilta el manejo de los mismos. Se concluye 
con un Indice de los textos citados y otro de la materia desarrollada. Hubiera 
sido de desear, sin embargo, un índice analítico de las materias contenidas, 


ya que en muchos números se prueban puntos que pertenecerían a otro 
apartado. 
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M numenta christiana selecta cumple con “este volumen el V de su co- 
lección. Toda obra sobre S. Agustín es un reclamo y'una llamada a la res- 
ponsabilidad de este campo, cada día más vasto y abundante. La caridad tiene 
ya una compilación. Ahora es llegado el momento de estudiarla con precisión 
y de ver todo su alcance. 

La bibliografía que da Huftier no es abundante, es más bien escasa, pues 
faltan obras tan esenciales, como M. PETRÉE, Caritas, Étude sur le vocabulaire 
latin de la charité, Louvain, 1948, tan necesaria para el conocimiento del tema 
en S .Agustín. Quizá hubiera que discutir algunos puntos sobre el «desinterés», 
la «caritas» y: la «cupiditas», pero pertenece a otra sección y aquí la reseña 
queda ya hecha. 


P. JOSE MORAN 
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